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Gebrokenheid, op geestelike sowel as liggaamlike vlak, is 'n 
fait primitif van menswees. Literatuurstudie bring aan die 
lig dat die tema ender bespreking op uiteenlopende wyses in 
die Ooste en die Weste probeer beantwoord word. 
Twee Westerse medikus-sielkundiges van hierdie eeu, Frankl en 
Jung, het elk met sy eie besondere teorie (Logoterapie en 'n 
Argetipe-teorie} 'n poging aangewend om die gebrokenheids= 
vraagstuk te probeer beantwoord. Gewetensvorming staan 
sentraal in Frankl se Logoterapie. Jung beklemtoon die rol 
van die irrasionele en sy Argetipe-teorie herinner aan wat 
Jaspers grenssituasies en Kant idees genoem het. 
Die Oesterling steun op eeue-oue stelsels soos Yoga, 
Boeddhisme en Tao1sme. Daar is tot die gevolgtrekking gekom 
dat gewetensvorming, in die sin van gehoorsaming aan streng 
morele voorskrifte, ook in die genoemde stelsels sentraal 
figureer. 
(iv) 
SUMMARY OF THE DISSERTATION IN ENGLISH 
CONSCIENCE FORMING AS AGOGIC TASK IN A BROKEN PHYSICAL 
REALITY 
by 
ANNA P. VISSER 
Degree: MAGISTER EDUCATIONIS 
Subject: PHILOSOPHY OF EDUCATION 
Supervisor: PROF. DR. M.O. OBERHOLZER 
Brokenness on mental as well as physical level, is a fait 
primitif of being human. The study of related literature 
reveals that the theme under discussion is being answered in 
diverse ways by the East and the West. 
Two Western psychiatrists of this century, (Frankl and Jung} 
have each with his unique theory (Logotherapy and Archetypes) 
made an attempt to answer the question of brokenness. 
Conscience formation is central to Frankl's Logotherapy. 
Jung emphasizes the irrational and his theory of Archetypes 
reminds of what was termed boundary situations by Jaspers and 
ideas by Kant. 
The Oriental view is founded on centuries-old systems such as 
Yoga, Buddhism and Taoism. The conclusion has been reached 
that conscience formation in the sense of adhering to strict 
moral precepts is also central to the abovementioned systems. 
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HOOFSTUK EEN 
ALGEMENE ORIENTERING 
1.0 Inleidende opmerkinge 
Die betiteling van die onderhawige monograf ie dui daarop dat 
die ondersoek wentel rondom bepaalde fasette van menswees as 
menswording. En wanneer dit gaan om me.na_wording, gaan dit om 
die altyd terugkerende vraag vanuit die mens a.an. die mens in 
verband me.:t. die mens. Wat meer is: die genoemde vraag vanuit 
die mens aangaande homself, staan juis in verband met sy 
oeropgawe, te wete beter menswording. Immers: die mens is 
die enigste wese wat daarvan bewus is dat hy nie is wat hy 
lsan., meat. en heh.port te wees nie. Trouens, hierdie oeropgawe 
waarmee die mens gekonfronteer word, stoel juis op die besef 
van die oersltuld wat nooit vereffen kan word nie: om vanuit 
sy besondere gesitueerdheid op sy aangesprokenheid (as 'n 
geroepenheid tot yerantwoordelikbeid) op 'n menswaardige wyse 
te antwoord. Anders geformuleer: hoe verder daar in die 
rigting van menswaardiger menswees gevorder word, hoe 
intenser belewe die mens sy besef van skuld - ook en veral in 
die naskouing van verantwoordelikheid teenoor die noodroep 
van die medemens. Daarmee is dan ook aangeland by een van 
die kernprobleme waarop in hierdie geskrif soekende antwoorde 
gewaag sal word, te wete die agogiese. Hieroor weldra meer. 
Tans moet egter nog enkele verdere opmerkings aangaande 
menswording gemaak word. 
Daar is op gewys dat die mens draer van oerskuld is en dat hy 
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van sy skuldigheid bewus is. En juis omdat hy oor ~= 
bewussyn beskik, is hy persoon wat ook oor behoorlikbeids= 
bewussyn beskik; hy weet van reg en yerkeerd. van EtQ.e..d. en 
.kwaad. Mens-wees kom juis deur persoon-wees tot openbaring, 
want " . . . persoonwees staan in diens van menswees. " (Van 
Rensburg et al, 1979: 132). Die.. me.na_ a.a. persoon H.Q.I:d a.a. 
geestelike H.e..ae. gereken. (Eie onderstreping) (Griessel, 1979: 
78). Enige vorm van substansialisme moet egter heeltemal 
verwerp word, want die mens word " 
wat uit 'n liggaam + siel + gees + 
nie gesien as 'n wese 
(uit verskillende 
substansies) bestaan nie, maar as lyflikheid-in-kommuni= 
kasie." (Oberholzer & Grey ling, 1981: 129). Laasgenoemde 
trits beteken dat hoewel die mens nie los gedink kan word van 
sy liggaam nie, dui die begrip lyflikheid " op die· 
transendering (as 'n oorskryding van begrensinge van; as n 
meer wees as) van die liggaam wat ons besit." (!bid: 129). 
Die mens tree deur sy liggaam in verbinding met die ander, 
die dinge en die wereld. "Door mijn lichaam, zo weten we 
begrijp ik de ander en door mijn lichaam neem ik de ander 
waar." (Cowley, 1986: 79). 
Soros word die onties-antropiese gebrokenheid die opsigte= 
likste gemanifesteer in sogenaamde f isiese gestremdheid van 
n mens. Dit bly egter 'nope vraag of, fenomenologies 
gesien, die beleweniswereld van die sogenaamde gestremde wel 
korrek beskryf kan word deur die sogenaamde "normale" 
persoon. Kan daar werklik sprake wees van outentieke 
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betekenisgewing aan iets waarby die betekenisgewer slegs ·n 
objektiewe waarnemer is? 
Selfbewussyn impliseer egter ook dat die mens buite homself 
kan tree ten einde homself te beskou: hy is e:ksistensie wat 
weet dat hy anders kan. word omdat hy anders ID.Qe..t. word op 
grond van wat hy behoort te word. Maar die mens is ook daar= 
van bewus dat hy Y.I:Y is om van homself te maak wat hy behoort 
te wees. Hierdie vryheid kan die mens prysgee (en sodoende 
ontrou wees aan sy wese), maar sodanige prysgawe geskied 
steeds in vryheid: die mens kan ja e..n. nee se, hy het altyd ··n 
keuse - selfs in die aangesig van 'n vuurpeleton kan hy ltie.s. 
of hy met 'n vloek of met 'n gebed op sy lippe wil sterf. 
Die mens he.:t. dus nie net vryheid nie, maar hy ia wesenlik 
vryheid. Nogtans weet die mens dat hy nie kan kies soos hy 
Hi.1. nie, maar soos hy ID.Qe..t. (in die lig van behoorlik-heid). 
Sy vryheid is dus 'n vryheid-in-gebondenheid; nie slegs 
vryheid Y.an. nie, maar vryheid :l&.t. ('n verantwoordelike 
keuse). Pienaar (1989: 63) beweer dat die sogenaamde vry= 
gemaakte mens, die hordemens, die magsmens van ons tyd 
postuleer die. handyes v.an. menseregte. maar. ~ QQ..I'.. 
die. handyes v.an. mensepljgte e..n. menseyerantwoordelikbede." 
Wat meer is: die mens weet ook dat sy keuse sy toekoms as 
verborgenheid raak, en nou weet hy ook dat hy ·n yerkeerde 
keuse kan maak; hy weet van gebrokenheid, feilbaarheid, 
nietigheid en sterflikheid. Daarom beleef hy onrus en 
ongeborgenheid en soek hy buite homself na iets, iemand of 
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Iemand om hom van sy eksistensiele nood te verlos of dit 
minstens te verlig. Die eerste werklikheid buite homself na 
wie hy uitreik, is die medemens as lotsgenoot, wat 
terselfdertyd bondgenoot en medeganger is op die lewensweg. 
Die menslike bestaan moet as 'n afhanklike bestaan van 
ander geinterpreteer word." (Oberholzer & Greyling, 1981: 29) 
Van Zyl beweer ook: " ... Menslike in-die-wereld-wees dui op 
sowel 'n bestaan-deur-ander as 'n bestaan-vir-ander." (Van 
Zyl, 1970: 167). Daarmee is andermaal aangeland by die 
kroonproblematiek van die onderhawige besinning, te wete die 
agogiese. 
In aansluiting by 'n vorige opmerking aangaande die mens as 
wese wat tussen goed en kwaad kan onderskei, moet daarop 
gewys word dat elke mens met hierdie potensiele onderskei= 
dingsyermoe gebore word. Genoemde potensiele vermoe moet 
egter algaande ontwikkel word en dit geskied langs geen ander 
weg as langs die weg van opvoeding nie. Opvoeding kan 
beskryf word as begeleidings-hulp om sedelik-selfstandig te 
word, dit wil se na behore te ken. te .kan. en te .ke..u.r_. Daarom 
beskryf iemand soos Van Zyl opvoeding as normsentriese werk= 
likheidsgebeure. (Van Zyl, 1980: 128 -135). Die norme 
(van die Latyn norma wat winkelhaak beteken en dus 'n 
instrument is waarmee 'n mens meet) ... " (Oberholzer, M.O. 
s.j.: 1) is die maatstawwe wat in 'n gemeenskap geld en bely 
word, en wat die wese en aard van daardie gemeenskap se 
partikuliere opvoedingsdoel sal bepaal. Pienaar (1989: 59) 
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beweer: " ... Elkeen wat iets van die opvoeding en die 
agogiese werklikheid weet, sal bevestig dat dit by uitstek 
die wetenskap van die norme en waardes is." 
Vir doeleindes van die onderhawige besinning en in aanslui= 
ting by die voorafgaande uitsprake is dit egter belangrik om 
daarop te let dat daar onderskei kan word tussen uiterlike en 
innerlike opvoeding. Uiterlike opvoedjng is hoofsaaklik 
afgestem op die verkryging van 'n sigbare, obJektiewe, 
rasionele, gnosties-gefundeerde, kwantifiseerbare kennis- of 
vaardigheidsgreep op die werklikheid en is aanvanklik veral 
aangewese op ekstrinsieke motivering. Terselfdertyd kan en 
behoort daar egter ook op toenemende wyse innerlike opyoeding 
plaas te vind. Innerlike opvoeding het onsigbare, subJek= 
tiewe, irrasionele, affektief-gefundeerde, nie-kwantifiseer= 
bare, dit wil se: psigies- of geestelik-gefundeerde 
uitkomste. Opvoeding behoort uiteindelik in sy hoogste of 
suiwerste vorm deur intrinsieke motivering gerig te word. 
Dit kan genoem word geestelike, persoonlike of selfpvoeding, 
en dit word algaande en veral gerig deur die mens se 
irrasionele, normatiewe gewetenstem. Die mens se lewe word 
gekenmerk deur voortdurende en nimmereindigende keuses, maar 
sy ontiese keusevryheid beteken nie dat hy kan kies soos hy 
wil nie. Juis omdat mens~ altyd beter menswording 
impliseer, beteken menswees ook die voortdurende onderwerping 
aan die gesag van behoorlikheidseise. Soos reeds genoem, 
behou die mens, selfs al is hy ook 'n gevangene van uiterlike 
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omstandighede, tot aan die einde van sy aardse bestaan en vir 
solank as wat hy rasioneel kan dink sy innerlike (geestelike) 
keuse-yryheid. Hierdie keuse-vryheid, wat egter altyd 'n 
vryheid-in-gebondenheid-aan-die-behoorlikheidseise behoort te 
wees, is in die woorde van Van Zyl, die: " ek-kan-nie-
anders-nie keuse." (Van Zyl, 1980: 280). Die mens bly immers 
altyd gebonde aan die behoorlikheidsnorme in sy op weg wees 
die verborge toekoms tegemoet. Die mens, in sy onties-
personale ongeslotenheid, is 'n ruu:matiewe synde. 
(Oberholzer & Grey ling, 1981: 116). Die mens as persoon is 
tot :t.t:ansen-densie in staat, dit wil se as gees= telike wese 
kan die mens " . . . uitreik bo die menslike beperktheid of 
die werklikheid." (Van Rensburg et al, 1979: 162). En omdat 
een van die grondvorme van die menslike bestaan die mens se 
religiositeit, as 'n irrasionele geloof in God/god is, voel 
die mens horn vasgegryp deur ·n Mag uit die gebied van 
die Gans-Andere .... Alle transendering is dan 'n 
transendensie tot God." (Oberholzer & Greyling, 1981: 130). 
In die lig van die voorafgaande uiteensetting ontstaan die 
vraag: wanneer, of noukeuriger gestel, op watter ouderdom is 
die mens moreel aanspreeklik vir sy doen en late, dit wil se: 
wanneer kan hy ~ moreel-verantwoorbare gewetenskeuses 
doen? Omdat hier van persoonlike, innerlike en dus van nie-
empiries waarneembare geestelike gereedheid tot menswaardige 
wereldbewoning sprake is, is 'n enkelvoudige, numeries 
gebaseerde antwoord heeltemal onvoldoende. Elke mens is 'n 
7 
unieke menslike grootheid-as-moontlikheid en daarom kan daar 
nie n simplistiese en uniforme ouderdomsgrens vasgestel word 
vir die innerlike gereedheid tot die neem van morele 
verantwoordelikheid nie. Die klein kind is immers wereld-
vreemd en heeltemal afhanklik van volwassenes (aanvanklik van 
primere opvoeders en later ook van sekondere opvoeders) om 
aan horn geborgenheid en n tuiste in sy partikuliere kultuur= 
milieu te help verwerf. Hoe ouer die mens-kind word, hoe 
meer word hy bewus van sy oerskuld-as-mens en hoe verder kan 
hy vorder op die pad na sedelike selfstandigheid. In hierdie 
verband beweer Waterink (1964: 14): 
Jonge kinderen weten, (hoe ze er aan komen weten we niet, 
maar het is hun als het ware direct gegeven), ... dater 
kwaad is en dater goed is. Dater dingen zijn die mogen 
en die niet mogen ... (Dit) duidt erop dat de mens gericht 
is op de norm, gericht is op de zedelike regel ... (en) 
dan is hij door deze merkwaardige gave, die wij die van de 
conscientie of van bet geweten noemen, ook in staat om 
zigzelf aan deze regel gebonden te weten. 
Soos reeds beweer, het die mens oer-nood aan begeleiding deur 
'n medemens in sy op weg wees na 'n verborge toekoms wat horn 
onafwendbaar vanuit die verborgenheid tegemoet kom. 
Opvallend beklee die agogos (of begeleier) 'n sentrale plek 
in die agein (of begeleidings) gebeure. Anders gestel: die 
mens het oernood aan geborgenheid, want as mens kan hy slegs 
veilig voel in die wete dat hy nie alleen is nie en in die 
wete dat hy vorder op die weg van beter menswording, dit wil 
se dat hy gehoor gee aan sy taak-opdrag a.s... oer-opdrag. As 
mens is hy egter ook bewus van die voortdurende teenwoordig= 
heid van grens-situasies as situasies waarin alle uiterlike 
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en rasionele begeleiding van die mens deur die medemens tot 
stilstand kom (soms tot stilstand gedwing word) en situasies 
word waarin slegs die mens se eie irrasionele wete-as-gewete 
oorbly, wat dan die begeleidingsfunksie IDQ.e..t. oorneem. Slegs 
een 
11 begeleier" bly elke mens altyd by en ter wille tydens sy 
aardse lewe (en vir solank as wat hy rasioneel kan dink) en 
dit is sy eie irrasionele gewetenstem. C.K. Oberholzer (Rede 
gelewer 1976: 1) praat van die mens se " onlosmaaklike 
worstelinge met (sy) voortdurende gevangeskap in krisis- en 
grenssituasies en van hoedanig die mens op sy aange= 
sprokenheid as mens behoort te antwoord om as mens gereken te 
word. Volgens C.K.Oberholzer (Ibid: 1) formuleer Kant die 
antropologjca perennis onverbeterlik as hy beweer: 11 ••• 'Die 
groszte Angelegenheit des Menschen ist zu wissen wie er seine 
Stelle in der Schopfung gehorig erfulle und recht verstehe, 
das heiszt was man sein musz um ein Mensch zu sein.'" 
Maar nou weet ons ook dat die wetenskap en die tegnologie 
" ... die mens oneindig meer (belowe) as waartoe die weten= 
skap in toegepaste vorm tot uitvoering in staat is: dit 
belowe hom 'n utopie waarvoor die mens eenvoudig nie bedoel 
is nie. 11 (Eie onderstreping) (Oberholzer & Grey ling, 1981: 
13). Die moderne mens oorskat heeltemal die toepassings= 
waarde van die wetenskap en tegniek. M.O. Oberholzer (1989: 
526) beweer dat die hedendaagse mens 11 selfs al sy 
probleme tot tegniese probleme (wil) reduseer waarvoor hy dan 
tegniese oplossings soek. Die moderne mens maak selfs daarop 
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staat dat die berekende en toepasbare wetenskaplike kennis 
vir horn geborgenheid en 'n sinvolle bestaanswyse met 
rigtinggewende orientasiepunte sal waarborg ... " 
In aansluiting by die pas aangehaalde opmerking dat die mens 
nie vir n utopie bedoel is nie, moet vervolgens gekyk word 
na dit wat daardie utopie kan of sal vernietig. Wie 
mens se, bedoel 'n wese wat in nood verkeer en daardie nood 
onder selfs die sonnigste omstandighede met hom saamdra." 
(Oberholzer & Greyling, 1981: 89). C.K. Oberholzer (1981: 
522) onderskei tussen krisjssituasies as die dikwels onver= 
wagte krisis waardeur die mens se " ... vertroude gang van 
sake op onverwagte en daarby radikale wyse versteur kan word" 
en grenssituasjes as situasies " . . . waarteen die mens geen 
verweer het nie en waar die tegniek as toegepaste natuur= 
wetenskap volslae magteloos staan." Elke mens word uitein= 
delik (soms waarskynlik eers aan die einde van sy aardse 
lewe) finaal gekonfronteer met een of meer van Jaspers se 
vyftal grenssituasies as krisissituasies, naamlik: 
historisiteit, stryd, skuld, lyding en die grootste, 
finaalste van almal: die dood. (Oberholzer & Greyling, 1981: 
34). Krisissituasies, insluitende grenssituasies, is 
onafwendbaar, aangesien " ... hulle soos ondeurdringbare mure 
(staan), waarteen die mens ten spyte van alle beheersings= 
tegnieke horn te pletter loop: ondergang of skipbreuk 
(Scheitern) is die laaste." (Oberholzer, C.K. 1981: 523). 
Daar moet ook op gelet word dat die mens nooit situasieloos 
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of situasievry is nie. (Oberholzer & Greyling, 1981: 34). 
Betreffende die grenssituasies beweer iemand soos Karl 
Jaspers dat grenssituasies ook krisissituasies is, omdat daar 
grense is waarbuite die mens geen verdere bestaansmoontlik= 
heid kan vind nie. Twee sulke grenssituasies is geboorte en 
dood. (Van Rensburg et al, 1979: 65). Camus het gewaarsku dat 
die hoofkenmerk van grenssituasies hulle ondeursigtigheid is. 
(Bar, 1976: 115). Dit beteken onder andere dat geen 
antwoorde op grenssituasies vooraf geformuleer kan word nie. 
Wanneer elke mens noodwendig of uiteindelik gekonfronteer of 
aangespreek word deur 'n vir-hom-as-individu-altyd-unieke 
grenssituasie, behou hy as mens altyd weer eens sy onties= 
antropiese keuse-yryheid. Hy kan 6f uitstyg bo sy omstandig= 
hede, dit wil se: hy kan kies om sy omstandighede geestelik 
te transendeer, 6f hy kan toelaat dat sy omstandighede hom as 
mens geestelik of andersinds oorspoel en verpletter. Hierdie 
onties-antropiese onsekerheid oor die b.Q.e., die wanneer en die 
watter van 'n ontelbare moontlikheid van grenssituasies die 
mens uit 'n verborge toekoms tegemoet kom, veroorsaak dat die 
menslike lewe gekenmerk word deur die voortdurende teenwoor= 
digheid van 'n gevoel van onrustigheid of onveiligheid of 
ongeborgenheid. Die onafwendbaarheid van die onbekende, van 
die nuwe, wat dikwels as 'n vreemde onaangenaamheid ervaar 
word, laat die mens onrustig en onveilig of ongeborge voel en 
daarom smag hy voortdurend na geborgenheid. 
n Saak wat direk verband hou met die voorafgaande 
11 
beredenering is die gebrokenheidsproblematiek. Gebrokenheid 
(op rasionele sowel as op irrasionele vlak) is die universele 
oer-kenmerk, of 'n fait primitif, van die menslike bestaans= 
wyse. Slegs langs irrasionele ~ kan gepoog word om hierdie 
ontiese gebrokenheid f inaal t.e.. probeer he.e..l. Qf. t.e.. probeer 
yerlig. Opvallend kan die mens die gebrokenheid-as-onrustig= 
heids-vraagstuk alleen in sy geestelike (psigiese) dimensie 
en slegs langs irrasionele wee probeer aanspreek om dit te 
probeer heel of te probeer beantwoord, want die fisiese en 
die rasionele is by uitstek onderhewig aan sterf likheid en 
verval. Derhalwe beklee die. gewete as irrasionele en 
intuitiewe "wete" van die. yerskil tussen gQ,e.d. e.n. twaad, ~ 
e.n. yerk.eerd, so 'n belangrike plek in die mens se antwoord= 
pogings op sy ontiese onvoltooidheid. In die woorde van Van 
Zyl: " ... Deur die gewete is die mens bewus van eie 
onyoltooidheid (eie onderstreping) en word hy voortdurend 
opgeroep tot selfverantwoording. Die gewete is die onwrik= 
bare bewustheid van skuld, inderdaad van 'n oerskuld as 
mens like skuld." (Van Zyl, 1980: 280). 
So pas is melding gemaak van die universele ontiese gebroken= 
heidsvraagstuk. Die mens (universeel oral en altyd) word 
aangespreek en opgeroep " ... om persoon te wees wat 
bereid is om gehoorsamend te antwoord op die opdrag van s.in=-
soeke, sinyinding e.n. singewing." (Eie onderstreping) (Van 
Zyl, 1970: 216). Daar kan op grond van onder andere die 
taakkarakter van die menslike lewe beweer word dat 
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" ... mens like bestaan 'n persona le bestaan (is) 
(Oberholzer & Greyling, 1981: 212). Die mens is taak= 
verrigter en deur sy taakverrigting word sinbelewing 'n 
werklikheid. (Van Zyl, 1970: 216). Hierdie sinbelewing is n 
genade-gawe wat stoel op die irrasionele geloof dat die 
menslike lewe wel sinvol is. 
Juis omdat die mens universeel bewus is van n kloof (of 
minstens van 'n polere spanning) tussen dit wat i:;i en dit wat 
behoort te wees, beleef die mens ongeborgenheid en onveilig= 
heid in sy ontiese ongeslotenheid. Soos reeds aangetoon, het 
die mens oernood aan die medemens - as bondgenoot en as 
lotsgenoot - in hul gesamentlike op-weg-wees die verborge 
toekoms tegemoet. Anders geformuleer: die mens se oer-opdrag 
is om sy medemens se bestaansnood te probeer help verlig deur 
die medemens immer te begelei. Maar soms is dit onmoontlik 
vir die mens om f isies teenwoordig te wees vir daardie 
begeleiding en juis omrede hiervan is die mens se onties= 
antropiese oer-opdrag wesenlik om die medemens te begelei tot 
self-begeleiding. Elke mens is uiteindelik afhanklik van sy 
eie geestelike self-begeleding, dit wil se: van die stem van 
sy eie gewete. Die mens moet immers " sy dood in alleen= 
he id sterf." (Oberholzer, C .K. 1981: 527). 
In 'n vorige paragraaf was drie vlakke van begeleiding ter 
sprake. Dit is van belang om daarop te wys dat 'n faset van 
hierdie drie modi, te wete sterwensbegeleiding, in die 
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pedagogiekdenke nog nie die aandag gekry het wat dit verdien 
nie. Trouens, dit is 'nope vraag of sterwensbegeleiding as 
agogiese aangeleentheid binne byvoorbeeld die Verpleegk.unde, 
die Teologie, die Opvoedkunde en die Mediese Wetenskap sterk 
genoeg figureer. Die vraag is of die verpleegster, die 
predikant, die onderwyser en die geneesheer in hul opleiding 
voldoende gekonfronteer word met hierdie problematiek. Word 
die jong kind, byvoorbeeld, begelei om ook die dood sinvol en 
as onlosmaaklike deel van die lewenswerklikheid te kan 
beleef? 
2 .0 Die tema en sy impliltasies 
Die tema is geformuleer as: Gewetensyorming as.. agogiese 
opgawe in. ..:.n. gebroke fisiese werklikbeid. Aangesien 
begripsverwarring en daarmee ook die gevaar van by-mekaar-
verbypraat 'n aktuele probleem in wetenskapsbeoefening skyn 
te wees, word dit noodsaaklik ge-ag om 'n nadere presisering 
van begrippe te onderneem. 
2.1.1 Die begrip gewete 
Volgens van Rensburg et al (1979: 64) is die Afrikaanse 
begrip gewete afkomstig van die 16de-eeuse Nederlands: 
geweten; Hoog Duits: gewissen; Latyn: conscientia -
bewussyn: innerlike besef of bewussyn (van byvoorbeeld goed, 
kwaad, ensovoorts). Volgens hierdie pas aangehaalde 
omskrywing van Van Rensburg et al, sou die afleiding gemaak 
kon word dat die gewete 'n menslike psigiese vermoe is met 'n 
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sterk sedelike evalueringsfunksie, want dit gaan om n 
menslike beoordeling van byvoorbeeld die verskil tussen goed 
en kwaad; tussen reg en verkeerd. Enige sedelike evaluering 
is altyd 'n subJektiewe, partikuliere, na-wetenskaplike 
aangeleentheid. Waarskynlik is dit juis as gevolg van die 
subjektiewe aard van die etiese dat die begrip "gewete 11 
(verkeerdelik} relatief min fundamenteel-agogiese bespreking 
tot dusver uitgelok het. 
Verskillende denkers sou elk vanuit sy partikuliere 
lewensperspektief verskillende omskrywings aan die abstrakte, 
irrasionele begrip, naamlik die. gewete kon gee. 11 Gewete, 
volgens Frankl, beteken verantwoordelik wees.· Om die verant= 
woordelikwees van die mens te verklaar, moet ons die transen= 
dentaliteit van die he van 'n gewete, benadruk. 11 (Kotze, 1977 
: 51}. In aansluiting by die voorafgaande wys iemand soos 
Van Zyl (1980: 280) daarop dat 'n gewetens-beslissing in 
eksistensiele situasies op 'n persoonlike oortuiging (as 
gewetensaangeleentheid) berus, maar 11 ••• dit is 'n keuse wat 
die mens bind aan gewetenstrou ", wat hoe eise stel en wat nie 
rasioneel-verantwoordbaar is nie. Hy wys ook verder daarop 
dat die waarskuwende gewetenstem terselfdertyd 'n skrik= 
wekkende en 'n beskermende ervaring is. Hy stel dit so: 
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• • • Deur die gewete is die mens bewus van e ie onvo 1 too id= 
heid en word hy voortdurend opgeroep tot selfverantwoording. 
Die gewete is die onwrikbare bewustheid van skuld, inderdaad 
van 'n oerskuld as mens like skuld. 11 (Van Zyl, 1980: 280). 
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Juis omdat die mens weet van iets soos reg en verkeerd, kan 
die. ™ beskryf word a.a ..:..n. sedelike ™· Hierdie uniek-
menslike onderskeidingsvermoe is juis dit wat die mens 
onderskei van die dier en wat aan die mens sy uitsonderings= 
posisie gee in die skepping. 
2.1.2 Die samestelling gewete + vorming 
Die werkwoord gewetensvorming dui die aard van die 
begeleidingstaak van die een mens in die lewe van 'n ander 
mens aan. Van Rensburg et al (1979: 144) beweer in bierdie 
verband: " Sedelike selfbepaling veronderstel 'n goed 
gevormde gewete. Gewetensvorming beteken die wek van n 
sedelike bewussyn - dit is die kern van die opvoedingstaak." 
Banning (1965: 215) sluit aan by bierdie siening as by 
beweer dat " ... zedelijkheid valt samen met de Kantiaanse 
autonomie, bet geboorzamen aan niemand anders dan de stem van 
bet eigen geweten." Van Zyl sien " ... opvoeding tot 
gewetensvorming (as) die kernaangeleentbeid in alle 
opvoeding." (Van Zyl, 1980: 115). Elders kom by dan tot die 
gevolgtrekking: " ... Daarom word opvoeding ook gekwalifiseer 
as gewetensvorming, dit is die vorming tot die wete van die 
menslike (die goedkeurenswaardige) as onderskeiding van die 
onmenslike (die afkeurenswaardige). Die wete van goed en 
kwaad is onvoldoende sonder die oortuiging as die dryfkrag om 
in ooreenstemming met die keuse te bande 1." (Van Zyl, 1980: 
105). Griessel (1979: 66) deel bierdie siening van Van Zyl 
as by beweer: " ... Gewetensvorming beteken die wek van die 
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sedelike bewussyn. Dit is die kern van die opvoedingstaak. 11 
Die rigting en die einddoel van alle gewetensvorming, as 
partikuliere, religieuse of metafisiese aangeleentheid, word 
(soos reeds kursories aangetoon) veral bepaal deur die 
lewensbeskouing van die mens as individu. Die individu se 
lewensbeskouing word weer mede-bepaal en sterk beinvloed deur 
die lewensbeskouing van die groep of gemeenskap waarvan hy 
(die individu) lid is, en dit beteken dat gewetensvorming by 
uitstek agein gebeure is. Die klein kind moet immers begelei 
en ingelei word in die norme van die gemeenskap waarvan hy ·n 
lid is sodat hy eendag as volwassene op eie verantwoordelik-
heid deel kan wees van daardie gemeenskap. 
Banning (1965: 238) wys daarop dat die mens tot 11 zedelik 
beoordelen" (professor De Bussy se term) in staat is. Hy 
beredeneer voorts <Ibid: 242) dat: 11 De strijd van binnen 
voert tot wat men gewoonlijk noemt: gewetenskonf likten, 
berouw, wroeging, enz. Dit gaan hier wesenlik om ·n waarde= 
etiek en langs die weg van die waarde-etiek word nogmaals 
aangeland by die onderskeiding tussen wat .ia en wat behoort 
te. H.efili. Hier is nie sprake van universele, objektiewe norme 
nie, maar van partikuliere en lewensbeskoulike norme. 
Banning (Ibid: 242) gee die volgende voorbeeld: 11 ••• Men 
herinnere zich de gebeurtenissen der Russische revolutie: hoe 
men haar moge beoordelen, zij was toch een poging om 
zedelijke idealen om te zetten in maatschappelijke werkelijk= 
heid met een groot heroisme, met weerzinwekkende wreedheid, 
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met een beklemmemde tragiek!" Hoe dit ookal sy, elke mens 
word uiteindelik gekonfronteer met die behoorlikheidsnorme 
waaraan hy as individu en a..e.. ~in. gewetenstrou gebonde is, 
want as mens word hy aangespreek om te antwoord. 
2.1.3 Die begrip yerantwoordelikbeid 
Bogenoemde begrip hang ten nouste saam met eersgenoemde twee 
begrippe, naamlik gewete en gewetensyorming. Die mens word 
aangespreek deur die werklikheid en gedwing om 'n antwoord te 
gee. Maar hierdie antwoordgewing is nie een van willekeur 
nie. Soos reeds aangetoon, is menslike vryheid beperk tot 
die vryheid om in verantwoordelikheid 'n keuse te maak. 
Menslike keusevryheid is derhalwe 'n gebonde vryheid, want as 
mens behoort hy te kies en te antwoord ten gunste van die 
menswaardige as die "goeie" of die sedelik-geregverdigde. 
Vir hierdie antwoordgewing is die mens afhanklik van 
opvoeding as gewetensvorming. Volgens Langeveld word volwas= 
senheid byna identies beskryf deur verskillende opvoedkun= 
diges, want " ... gemeenschappelijk aan alle opvattingen is, 
dat de volwassene in formele zin tot een zelf geworden is: 
een zelf-standig, zelf-verantwoordelijk, zich zelf besturend, 
zichzelf verder vormend wezen. {Volwassenheid word 
essensieel gekenmerk deur) ... zelfverantwoordelijke 
zelfbepaling . . . " {Oberholzer & Grey ling, 1981: 76). As 
persoon is die mens: 
... verantwoording verskuldig vanwee sy kiesvryheid om die 
situasie van alledaagse roetine, van buitengewone 
geleentheid of die grenssituasie waarin hy horn bevind, te 
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omskep tot sinvolle moontlik.heid vir die gedying van die 
menslike of tot die groue troosteloosheid van sinledigheid 
waarin die menslike 'verniet' word. Die mens se antwoord 
op aangesprokenheid op bevraagdheid is 'n gewetensbeslis= 
sing." (Van Zyl, 1970: 212). " Weiering om te 
·antwoord is reeds ·n antwoord." (Ibid: 216) . 
2.1.4 Die begrip s..in 
Menslike singewing of betekenisgewing kan nie los gedink word 
van die taakkarakter van die menslike lewe en daarom ook nie 
van sy opvoeding as gewetensvorming nie. Van Zyl (1970: vii) 
beweer: " Sy gewete se aan horn of hy gehoorsaam is aan 
die gesag wat horn oproep tot sinvinding en singewing deur die 
goeie te doen en die kwade te laat." Hierdie pas aangehaalde 
stelling van Van Zyl voorveronderstel dat die lewe wel sinvol 
is en dat die mens deur die verantwoordelike uitoefening van 
sy menslike keusevryheid 'n sinvolle bydrae moet of kan lewer 
tot die onties-antropiese, universele sinvinding en sin= 
ontyouing. Volgens Kant skemer die besef van n onties= 
gegewe sinvolheid alreeds deur by die die Franse fenemeno= 
loog-ontoloog, Merleau-Ponty. Juis deur hierdie vermoede en 
erkenning van ·n onties-gegewe sin, wat nooit rasioneel bewys 
of bevestig kan word nie, word menslike sinsoeke sinvol. 
Singewing is ·n nie-rasionele geloofsdaad en die hoofsaak is 
nie sinskeppjng nie, maar sinontyoujng. 
Menslike sinbelewjng steun op vertroue a.a geloofsdaad, want 
die mens is bewus van sy tekorte en van die voorlopigheid van 
sy sinvinding en singewing. Die onderbou van vertroue is die 
genade en die liefde waardeur elke mens onderskraag word. 
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Die mens wat sy taak met liefde vervul, glo in die sin van sy 
taak. (Van Zyl, 1970: 222). Die opvoeder se medemenslike 
liefde is juis dit wat die kind oproep tot die aangaan van n 
liefdevolle vertrouensverhouding waarsonder die 
selfwording as menswording van die kind onmoontlik is ... 
Waar die liefde ontbreek, ontstaan wantroue en wantroue maak 
die mens onmenslik. Die onmenslike mens is ongeborge." 
(Ibid: 223). Die vraag na die grondsin, na die Oerbron as 
Skepper van alle sin van die totale werklikheid, is ook die 
vraag na die wese of eidos van die mens. Deur God te misken, 
pleeg die mens ejdosskending of sinskending en vernietig hy 
die Godgegewe ontiese geborgenheidsvoorwaarde vir sinskepping 
deur sinsontvouing. 
2.1.5 Die verband tussen karakter en gewete 
Vir iemand soos Waterink 11 ••• het karakter de kleur van 
de persoonlijkhe id. 11 ( 1964: 79) . Hy beweer dat karakter-
vorming " ... zich in de eerste plaats moet richten op het 
gehoorzaam zijn aan de stem van het geweten en aan de 
heerschappij van de norm." (Ibid: 90) . Vo lgens horn wente 1 
karaktervorming veral om die vraag " . . . of een mens datgene 
wat hiJ weet dat goed is en datgene waarvan ziJn geweten hem 
zegt, dat hiJ het doen moet, ook werkeliJk doet. 11 (Ibid: 89). 
Karaktervorming stoel juis op die opvoeder se ware begrip, 
onvoorwaardelike aanvaarding en opregte liefde vir die kind. 
Vir Waterink hang sodanige karaktervorming saam met 11 ••• de 
vorming van het wilsleven. 11 (Ibid: 85). 
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2.2 Die begrippepaar agogiese opgawe 
2.2.1 Die byvoeglike naamwoord agogiese is afgelei van die 
selfstandige naamwoord Agogiek en beide hierdie terme is 
afkomstig uit Grieks. Van Rensburg et al, (1979: 6-7) 
verduidelik hierdie terme soos volg: Die Griekse woord agogos 
beteken leier, en agein (Grieks) beteken saamgaan of om te 
lei. Drie agogiese wetenskappe kan onderskei, maar nie 
geskei word nie, naamlik die Pedagogiek (Grieks: pais -kind); 
die Andragogiek (Grieks: aner - man, volwassene) en die 
Gerontagogiek (Grieks: geron - grysaard). Hierdie genoemde 
drie onderskeibare, maar nie skeibare, wetenskappe handel oor 
die ageinsbelewing. 
Botha (1989: 617) voer aan dat: 
... die mens eksisteer as begeleidingshulpverlener en 
begeleidingshulpontvanger. Hierdie begeleidingsaspek van 
die menslike eksistensie kom ook na vore as 'n behoefte 
aan sterwensbegeleiding. Aangesien die mens as sterflike 
wese eksisteer bestaan 'n behoefte aan sterf likheids= 
begeleiding wat, indien dit as lewenswerklikheid 
manifesteer, oorgaan tot sterwens-begeleiding. 
Botha stel dan vervolgens voor dat die woord mortagogie 
tuishoort binne die kader van die "agogie-tradisie," 
aangesien dit 'n begeleingsaspek van die menslike bestaan of 
menslike werklikheid aandui. In hierdie verband beweer 
Oberholzer en Greyling (1981: 102) dan ook dat die medemens 
begelei moet word om sy dood sinvol te kan sterf. Smit 
(1979: 7) deel hierdie mening as hy beweer: " In sy 
moderne konteks kan agogike beskryf word as die studie van 
die begeleiding." Volgens Greyling (Smit, 1979: 7) was een 
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van Heidegger se kernuitsprake 11 ••• dat die mens in sy 
bestaanswyse gekenmerk word deur medesynsbetrokkenheid en 
daaruit blyk dat essensiele alleenheid nie kan bestaan nie. 
Van Rensburg et al (1979: 88) sluit hierby aan as hulle 
beweer: 11 ••• Medesynsbetrokkenheid le ten grondslag van die 
totale agogiese (om te lei; leier) en daarmee van enigeen en 
elkeen van die modi (synswyses) daarvan. 11 
2.2.2 Die selfstandige naamwoord opgawe 
Die selfstandige naamwoord aaRe. beteken, volgens Kritzinger 
et al (1962: 162) onder andere: " ... geskenk; talent; 
begaafdheid; bekwaamheid. 11 Wanneer die voorvoegsel QP=.. 
bygevoeg word, ontstaan die selfstandige naamwoord: opgawe. 
Die gawe, as geskenk of talent, verkry nou (semanties gesien) 
'n verpligtingskarakter en as opgawe word dit 'n opeisende 
krag. Kritzinger et al (Ibid: 439) verklaar die selfstandige 
naamwoord opgawe as " ... oefening; verslag; som; eksamen= 
vraag; hutbelasting; hoofbelasting." Die afleiding sou 
gemaak kon word dat opgawe na die taakkarakter van die mens= 
like lewe verwys. Die mens word in sy ontisiteit aangespreek 
tot sinsvinding deur middel van voortdurende arbeid. Daarom 
tipeer denkers soos C.K. Oberholzer en P. Van Zyl die mens= 
like lewe as 'n gawe-as-opgawe. Hierdie opgawe bet 
betrekking op al drie vlakke of dimensies van menswees, 
naamlik: die fisiese, die psigiese en die geestelike. Die 
substansialisme, soos aangevoer, word heeltemal verwerp 
(verwys bladsy 2) en daarom word hierdie pas genoemde drie 
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aspekte van menswees as onderskeibaar, maar nie as skeibaar 
gesien nie. 
As fait primitif aangaande menswees, geld die waarheid dat 
die mens altyd homo viator is. Latyn: homo - mens~ 
via tor - op pad, op weg: die mens op weg." (Van Rensburg et 
al, 1979: 203). As homo viator het die mens oer-nood aan 
begeleiding deur 'n medemens, want hy is " ... by uitstek 
bQmQ. patiens, bQmQ. respondens, bQmQ. recurrens, bQmQ. orans en 
bowe alles bQmQ. f jdens. 11 (Oberholzer, C .K. 1976 Rede: 3). 
Van Zyl ( 1970: 193) beweer: " ... Medesyn .i.a. ..:.n. grondyoor= 
waarde v.iz: selfsyn en. a.a sodanig v.iz: geborgenheid. 11 Die mens 
het as oeropdrag 'n begeleidingstaak ten opsigte van al die 
modi van die lewe van die mede-mens. 
2.3 Die sinsnede: in n gebroke fjsjese werklikheid 
2.3.1 Die begrip gebroke 
Die voorvoegsel Jif;;t::_ is afkomstig van die Middelnederlandse 
voorvoegsel: ghe- en hierdie voorvoegsel het gewoonlik 'n 
verlede deelwoord voorafgegaan. Die stam van die byvoeglike 
naamwoord gebroke is afgelei van die verlede deelwoord van 
die Middelnederlandse werkwoord: breken (breken, brak, 
braken, ghebroken). Hierdie verbuiging is 'n voorbeeld van 
hoe 'n sterk werkwoord van die 4de klas verbuig word. (Le 
Roux & Le Roux, 1969: 158). Alhoewel die voorvoegsel in 
Middelnederlands oorspronklik kollektiewe krag gehad het, 
word die perfektiewe krag van ge- huidig in Afrikaans en 
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Nederlands slegs gebruik om die verlede deelwoord te vorm. 
(Le Roux & Le Roux, 1969: 216). 
Die begrip "gebroke" verteenwoordig, in aansluiting by die 
voorafgaande uiteensetting, n tipiese voorbeeld van die 
semantiese verskil, of verskil in betekenis, tussen die 
konkrete en abstrakte betekenisontwikkeling. (Van der Merwe 
et al, 1970: 143). Volgens Kritzinger et al (1962: 163) kan 
"gebrok.e" in 'n figuurlike, sowel as in 'n letterlike sin, 
"in stukke" beteken. As voorbeeld gebruik genoemde skrywers 
" ... gebroke veld, waarop deels gras en deels bossies 
groei." Hierdie uitdrukking verval egter huidig toenemend 
in onbruik. In hedendaagse Afrikaans dui die woord "gebroke" 
'n abstrakte, figuurlike begrip aan. Semanties verskil 
laasgenoemde abstrakte, figuurlike begrip ("gebroke") 
hemelsbreed van die betekenis van die verlede deelwoord van 
dieselfde stam wanneer dit letterlik op 'n konkrete voorwerp 
van toepassing is: vergelyk bier 'n gebreekte motor met 'n 
gebro ke hart. 
Wanneer daar in die lig van die direk voorafgaande sprake is 
van 'n gebroke fisiese werklikheid, dui "gebroke" (f iguurlik 
gesproke) op 'n onvoltooidheid (as onvoltooibaarheid) en n 
onvolmaaktheid. In 'n figuurlike sin kan gebroke ook verwys 
na sterflikbeid. Volgens Kritzinger et al (1962: 163) 
beteken die uitdrukking "gebroke oe" dus "sterwende oe." 
Wanneer ..:ii. gebroke fisiese werklikbeid ter sprake is, word 
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daarmee bedoel dat die f isiese - of die liggaamlike - werk= 
likheid by uitstek immer onderworpe is aan onvoltooidheid en 
onvolmaaktheid, asook aan verval, sterflikheid of eindigheid. 
Eindigheid moet hier egter nie verstaan word as iets wat aan 
die einde van die mens se lewe gebeur nie, want eindigheid is 
'n belewenisaangeleentheid wat voortdurend teenwoordig gestel 
word - dit is tewens die uiterste moontlikheid van die mens 
en bepaal al die ander moontlikhede. Trouens die eindig= 
heidskarakter van die mens is wesensdeel van menslike bestaan 
en kan nie weggedink word nie en indien die mens leef asof 
slegs nou-momente bestaan en die een moment sinloos op die 
ander volg, kan beweer word dat die mens sy tydelikheid 
ervaar as iets wat hom bedreig. Die mens weet dat hyself ook 
tot 'n einde kom, dog gee hy sin en betekenis aan hierdie 
eindigheids-bestaan deur die oneindigheid in die eindigheid 
te beleef. Anders gestel: as eindigheidswese wat in 'n 
verganklikheids-wereld (wat deurweek is van tydelikheid) 
lewe, hunker die mens na die blywende en onverganklike - hy 
soek heelheid in die gebrokenheid. 
Weens die uiteenlopende aard van die genoemde "twee soorte 
werklikhede" waarvan die mens bewus is, ontstaan daar 'n 
polere spanning tussen die sigbare, fisiese en die onsigbare 
psigiese werklikhede van die mens, want die psigiese werklik= 
heid is potensieel volmaak, voltooid en onsterf lik, terwyl 
die fisiese werklikheid onvolmaak, onvoltooid en sterflik is. 
Om hierdie polere spanning tussen die f isiese en die psigiese 
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werklikbeid te probeer opbef of minstens te probeer verlig, 
kan die mens homself slegs wend tot die transendente - by 
moet die gebroke f isies~ probeer transendeer deur die 
ps ig iese , as die en igste po tens ie le "bee lbe id" of vo lmaa kt= 
heid en onsterflikheid waarvan die mens intu1tief bewus is. 
In die verband beweer die reeds aangebaalde Banning (1965: 
242} dat by ernstige sedelik-geregverdigde nadenke oor die 
werklikheid, n mens " ... tot de ontdekking van een scheur 
(komt}, die door de werklijkheid heengaat, de scheur tussen 
zijn en behoren, werkelijkheid en waarde - hij gaat door bet 
zedelijk gevoelige hart het duidelijks been. De strijd van 
binnen voert tot wat men gewoonlijk noemt: gewetenskonf lik= 
ten, berouw, wroeging, enz. Die mens is egter nie net bewus 
van die onvoltooidheid as onvoltooibaarbeid (Oberholzer & 
Greyling, 1981: 88} van alles wat bestaan, dit wil se van die 
totale werklikheid nie, maar in sy diepste wese hunker die 
mens ook voortdurend na die geborgenbeid van voltooid= heid. 
In sy ongeborgenheid en onrustigheid bet by " nood aan 
medemenslike kommunikasie." (Van Zyl, 1970: vii}. 
2.3.2 Die byvoeglike naamwoord fisiese 
Daar is reeds op gewys dat f isiese verband bou met die 
liggaamlike. In die sinsnede: "in 'n gebroke fisiese 
werklikheid" verwys fisiese dan ook na dit wat die 
natuurlike liggaam betref, die liggaamlike." (Kritzinger et 
al, 1962: 153). Die fisiese werklikheid is die aantoonbare 
en sigbare "uiterlike" werklikheid. Uiteraard is hierdie 
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laasgenoemde werklikheid kwantif iseerbaar en as sodanig is 
dit onderhewig aan universeel-verif ieerbare maatstawwe of 
norme. Hierteenoor verwys die psigiese werklikheid na die 
geestelike (Kritzinger et al, 1962: 491) as die nie-
aantoonbare, nie-sigbare "innerlike" werklikheid. Van Zyl 
(1970: 178) wys daarop dat die mens deursielde lyflikheid is, 
en bevestig die feit dat " die mens sig nie as twee 
onversoenbare substansies liggaam en ~ wat naas mekaar 
bestaan, openbaar nie," maar dat hier van onderskeidings en 
nie van skeidings sprake is nie. Die liggaamlike dui op die 
lyflike en die lyflike is ondenkbaar sonder die geestelike. 
2.3.3 Die begrippe ~. wereld, menslike wereld, 
werklik.heid en menslike werklikheid. 
Vervolgens word dit nodig geag om enkele begrippe waarna 
eksplisiet in die voorafgaande paragrawe verwys is, en wat 
direk in verband met die tema van die onderhawige monograf ie 
staan, implisiet aan die orde te stel. Hierdie begrippe is: 
mens, wereld, menslike wereld, werklikheid en menslike 
werklikheid. 
Op die vraag wie of wat .ia die men.a, het Kant die veld van 
wetenskaplike kennis afgegrens deur die belangrikste 
antropologiese vraag te formuleer as: Wat moet die mens doen 
om as mens gereken te word? Van Zyl (1970: v) vervolg: 
Menslikheid is die essensie van die mens. Hy is 'n 
sedelike wese; hy kan tussen goed en kwaad onderskei en hy 
behoort te wil en te doen wat hy as die universeel goeie ken. 
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Wat bewaar moet word, is dit wat die mens tot mens maak: die 
eidos (die wese of essensie) van die mens." In aansluiting 
hierby beweer Pienaar (1989: 65-66): " Die vraag na die 
wese van die mens is seker die oudste wysgerige vraag en oor 
baie eeue is aangetoon dat die mens eers werklik mens is as 
hy vasgestel het wat sy ware status in die kosmiese werklik= 
he id is." Cowley (1986: 71-96) wys op die oorwinning van die 
substansialistiese denke (vergelyk byvoorbeeld Plato se siel/ 
liggaam dualisme) deur denkers soos Merlau-Ponty en 
Buitendijk. Die mens is, soos reeds aangevoer, ·n deurlyfde 
en deursielde totaliteit-in-kommunikasie met die werklikheid. 
In die verband beweer Cowley ( 1986: 90) dat die mens " 
geen statiese knooppunt van talryke samestellende dele (is) 
nie, maar dinamiese oergeknooptheid of totaliteit-in-kommuni= 
kasie wat nooit volledig deurgrond kan word nie." 
11.ena en wereld impliseer mekaar wedersyds. Die uitdrukking 
menslike wereld verskyn daarom as 'n toutologie uit die 
beredenering volgens Oberholzer en Pienaar. (Studiegids OF/1 
s.j.: 58). Volgens hulle beredenering word juis die 
wesenlike vervlegtheid van mens en wereld aan die lig 
gebring. 
Eweneens verteenwoordig die uitdrukking menslike werklikbeid 
·n toutologie, want slegs die me.ru3.. is bewus van die 
werklikbeid en beskik oor ·n bewus~. Slegs die mens kan sy 
relasie of verhouding met die werklikheid beleef (as sinloos 
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of sinvol), want " ... As taakverrigter kan hy (die mens as 
persoon) nie buite 'n gegewe werklikheid beweeg nie en staan 
hy wesenlik onder die gesag van die werklikheid wat is. 
(Van Zyl, 1970: 215). Die mens as taakverrigter word opge= 
roep om self die werklikheid te bevra, terwyl die werklikheid 
self weer die mens in sy persoonwees aanspreek en bevra. 
Indien die mens die grense van toelaatbaarheid sou skend, 
skend hy sy vryheid-as-verantwoordelikheid. (Van Zyl, 1970: 
215). Van Rensburg et al (1979: 88-89) omskryf die begrip 
mensbeskouing as 'n onderafdeling van 'n werklikbeids-
beskouing, " want die mens is deel van die kosmiese 
totaliteit (werklikheid) - die mens gee s...in. aan die 
werklikheid en vind sin in die werklikheid ... " CEie 
onderstreping). Van Rensburg et al, (1979: 116) gee die 
volgende omskrywing van die opvoedingswerklikbeid, as 
werklikbeidsdifferensiering en as 'n deel van die totale 
werklikbeid, maar dit is terselfdertyd 'n goeie omskrywing 
van die begrip werklikbeid: 
Die werklikheid is alles wat bestaan, met ander woorde die 
nie-lewende werklikheid (dinge) en die lewenswerklikheid 
(mense, diere, plante). Die leefwereld of leefwerklikheid 
is die mensewereld. Hierdie leefwereld is egter ook 
betekeniswereld (wanneer betekenisse aan die nie-lewende 
werklikheid en lewenswerklikheid toegeken word) en 
·· beleweniswereld (wanneer die nie-lewende werklikheid en 
die lewenswerklikheid deel word van die eie belewinge) . 
. . . die opvoedingswerklikheid is die totaal van alle 
opvoedingsituasies. Die opvoedingswerklikheid kan ook 
beskou word as 'n werklikheidsdifferensiering, dit 
wil se 'n deel van die totale werklikheid. 
Drie tentatiewe af leidings kan nou gewaag word aangaande die 
werklikbeid., te wete: 
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(i) Op uiterlike en rasionele vlak bestaan die.. werklikbeid 
uit die somtotaal van alles wat sigbaar, aantoonbaar, 
meetbaar en kwantifiseerbaar is: mense, diere, plante 
en dinge, dit wil se, uit alles wat fisies in die 
werklikheid gesitueerd is. 
(ii) Die menslike leef-werklikbeid omvat minstens twee 
onderskeibare, maar nie skeibare werklikheids= 
komponente. Naas die uiterlike, fisiese werklikbeid, is 
daar ook 'n innerlike psjgjese werklikbeidskomponent 
teenwoordig met onsigbare, irrasionele of geestelike 
komponente, want die mens kan betekenis gee aan dit wat 
hy beleef en aan dit waarby hy betrokke is. Anders 
gestel: soos reeds genoem, is die mens nooit situasie-
loos nie, maar hy verkeer altyd in 'n bepaalde sjtuasie 
en ·n situasie gee altyd weer aanleiding tot die 
stigting van relasies of yerhoudjngs, want die mens 
verhou horn altyd op 'n bepaalde wyse in 'n bepaalde 
situasie. Hierdie gerelasioneerdheid is primer 
pa ties (pathos = gevoel) van skering en inslag." 
(Oberholzer & Greyling, 1981: 36). Maar juis omdat die 
werklikheid die mens (as persoon) aanspreek en bevra, 
word daar altyd ook 'n geestelike of gewetens-antwoord 
van die mens-as-persoon verwag. Die mens kan ~ 
tussen goed en kwaad, tussen reg en verkeerd. Sy keuse 
is 'n gewetens-keuse, en hierdie antwoord is weer 
afhanklik van of word be1nvloed deur irrasionele 
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gevoels- of geloofs-komponente. Hier is sprake van die 
etiese. Die persoon se karakter verwys na die inner= 
.l.ike. geestelike ingesteldheid van die mens. Hierdie 
psigiese werklikheid omvat juis die uniek-menslike 
kwaliteite. Slegs die mens kan beginsels of norme, 
bekend as gewetensopdragte, gehoorsaam. En wanneer 
daar sprake van norme is, kom wilshandeljng en gehoor= 
saamheid ter sprake. 
(iii) Die fisiese werklikheid spreek voortdurend van 
onvoltooidheid-as-onvoltooibaarheid. " ... Menslike 
bestaan is 'n gebroke bestaan waaraan verganklikheid, 
nietigheid en eindigheid klewe." (Oberholzer & 
Greyling, 1981: 129). Daarteenoor hunker die mens 
voortdurend na voltooidheid en beleef hy sy psigiese 
werklikheid as 'n potensiele voltooibaarheid. 
2.4 n Yoorlopjge geheel-interpretasie yan die tema 
In die lig van die beredenering tot dusver, val dit op dat 
die mens in ·n gebroke f isiese werklikheid lewe met die 
begeleiding van die self en. van die mede-mens as 'n oer-
opdrag aan die mens. Die gemelde oer-opdrag impliseer 
wesenlik begeleidingshulp tot vollediger menswording en 
derhalwe gewetensyorming. Ten spyte van die onties-gebroke 
f isiese werklikheid (as totale werklikheid sluit dit die mens 
en. die wereld in), tree die psigiese werklikheid (wat deur 
die mens beleef word as 'n potensiele voltooibaarheid) dan 
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prominent op die voorgrond, en verdien dit in die verdere 
bedinking van die onderhawige probleem 'n sentrale posisie. 
3.0 Yoorlopjge Probleemformulering 
Uit die voorafgaande inleidende opmerkings en begripsanalise 
blyk dit dat hierdie studie sal wentel om minstens 'n drietal 
sake, te wete: Gewetensyorming. agogiese opgawe en gebroke 
fisiese werklikhejd. Voorlopig kan daar, in die lig van die 
voorafgaande orienterende opmerkings, beweer word dat die 
probleem wat in hierdie verhandeling sentraal figureer, en 
waarop gepoog sal word om voorlopige antwoorde te vind, 
minstens met die volgende in verband staan: Die mens is die 
enigste lewende wese wat tot aan die einde van sy aardse 
bestaan oor .:..n. gewete beskik. In sy menslike op-weg-wees na 
'n verborge toekoms, wat horn ook onafwendbaar tegemoet kom 
vanuit die vreemde, is die mens verder ook uniek daarin dat 
hy voortdurend en altyd llQ.Q.d het aan. die.. begeleidjng deur die 
medemens as lotsgenoot. Uiterlike begeleiding in die vorm 
van onderwys en opvoeding moet - ideaal gesproke - uitloop op 
innerlike selfbegeleiding. Gewetensyorming is opvoeding tot 
menswaardige innerlike selfbegeleiding. So gesien, kan 
beweer word dat die opvoedingsdoel in sy hoogste en suiwerste 
vorm altyd normatiewe innerlike gewetensvorming voor oog het, 
wat hopelik sal volg tydens of na opvoedende onderwys. As 
persoon het die mens egter nood aan begeleiding deur 'n 
medemens as lotsgenoot in sy op weg wees na behoorlike 
volwassenheid of sedelike selfstandigheid. Volgens Van 
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Rensburg et al (1979: 144) staan sedelike selfbepaling direk 
in verband met die pedagogiese doelstruktuur. Hy stel dit so: 
Sedelike selfbepaling veronderstel 'n goedgevormde gewete. 
Gewetensvorming beteken die wek van die sedelike bewussyn 
- dit is die kern van die opvoedingstaak. Sedelike 
selfbepaling is egter nie die voorreg van die volwassene 
alleen nie. Die jeugdige moet geleidelik innerlik 
gedissiplineerd raak. Die kinderlike gewete behoef dus in 
hoe mate die ingryping van die opvoeder; die jeugdige 
behoort in hoe mate self te onderskei tussen goed en 
kwaad. Selfkritiek dui op 'n ontwakende verantwoordelik= 
heidsin. Die oorgang na volledige verantwoordelikheid 
word onder simpatieke gesagsleiding bevorder. 
Die mens, soos aangevoer, bevind homself egter in 'n gebroke 
fisiese werkljkbeid,'want as mens leef en beleef hy as 
lyflikheid-in-kommunikasie, soms sy teenwoordigheid by 'n 
aanwesige werklikheid op grond van, byvoorbeeld, 'n 
siektetoestand, gebrekkig. Gebrokenheid as moontlikheid is 
een van die realiteite van menswees. Alles wat bestaan - die 
totale mundane menslike werklikheid - hunker voortdurend na 
voltooidheid en na ontsnapping-uit-gebrokenheid. Ten einde 
die ontiese gebrokenheidsvraagstuk f inaal te probeer 
aanspreek, is lli.U.P. :t&.t. menswaardige selfbegeiding 
(gewetensyorming) ~ agogiese opgawe aan die mens. 
In aansluiting by dit wat in n vorige afdeling aangaande 
grens- en krisissituasies gese is, moet hier daarop gewys 
word dat die mens se lewe gekenmerk word deur irrasionele 
grens- en krisissituasies as deel van die onties-gegewe 
gebrokenheid, wat nie met die menslike rede verklaarbaar of 
verstaanbaar is nie. Enige menswetenskap (soos byvoorbeeld 
die Pedagogiek) is slegs regionaal outonoom. 'n Grens-
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wetenskap, soos byvoorbeeld die Fenomenologiese Sielkunde, 
kan daarom met vrug betrek word by 'n normatiewe, ontologies-
antropologies-pedagogiese werklikheids-bevraging. Banning 
(1965: 238) beweer: 
Wie als ethicus zijn aandacht richt op 's mensen 
praktische natuur, op zijn handelen en de daarachter 
werkende krachten, zal gaarne luisteren naar wat de 
psychologie hem heeft te leren, maar daaraan toch niet 
genoeg hebben. Hij wil niet alleen dankbaar aanvaarden 
wat de psychologie ook aan verborgen motieven achter onze 
daden blootlegt, maar ook dat zij haar licht laat schijnen 
op wat voor de ethicus centraal is: het onvoorwaardelijke 
van het plichtbesef. Dit moet immers een psychologische 
kant hebben, waar het zulk een belangrijke plaats in het 
menselijk zieleleven inneemt. Men behoeft origens niet 
alleen aan Kant te denken, maar vooral aan de betekenis, 
die het begrip 'persoonlijkheid' of 'persoon' in 
verschillende stromingen van wijsbegeerte en opvoeding 
heeft gekregen, om te begrijpen, dat bier ook 
verbindingswegen naar de metafysica, wil men naar een 
bepaald type van personalistische mystiek leiden. Het 
onvoorwaardelijke van het plichtsbesef kan gezien worden 
in wezenlijk verband met een persoonskern, die meer dan 
het objekt der psychologische analyse, die haar voorwaarde 
is. 
Hiervolgens beweer Banning dat daar 'n noue verband bestaan 
tussen die Sielkunde en die Etiek, want eersgenoede wetenskap 
probeer verklaar hoekom die mens op 'n bepaalde wyse optree 
of nalaat om op te tree, terwyl die etikus die norme onder= 
soek wat onderliggend aan menslike handeling - of die versuim 
om te handel - verbonde is. Dit wil dus voorkom asof dit 
geregverdig is om die sienings van twee prominente siel= 
kundiges te betrek in die soeke na antwoorde op die onder= 
hawige problematiek. 
4.0 Programaankondiging 
Soos aangetoon, hunker die totale menslike werklikheid 
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voortdurend na die geborgenheid van voltooidheid. Daar 
bestaan 'n polere spanning tussen dit wat is_ en dit wat 
behoort I& wees. Die.. mwlli is_ voortdurend intens bewus van 
~ onvoltooidheid (en soms ook van die onvoltooibaarbeid) 
van sy eie, sowel as van die empiries-waarneembare omringende 
fisiese werklik:heid. Die psigiese werklik:heid word beleef as 
'n potensiele heelheid. Die mens word voortdurend aange= 
spreek deur die werklikheid en tot antwoordgawe gedwing. 
Soos aangevoer, is menslike bestaan 'n afhanklike bestaan. 
Die oeropdrag is dat die mens menswaardig begelei moet word 
deur die medemens. Dit impliseer begeleiding tot sedelike 
selfstandigheid, wat weer normatiewe gewetensvorming 
impliseer. Krisissituasies duik ongevraagd en onverwags op, 
maar begeleidjng is steeds moontlik en noodsaaklik. Maar as 
die mens die finale barriere van die grenssituasies bereik, 
is by self verantwoordelik vir sy eie normatiewe self= 
begeleiding. Elke mens moet uiteindelik en finaal alleen die 
laaste " ... sprong in die absurde (waag) deur die geloof wat 
'n vertrouensfunksie beliggaam." (Oberholzer & Greyling, 1981 
: 130). Die mens se enigste en laaste Qf. finale begeleier is 
slegs die verontrustende of gerusstellende klank van die e..ie. 
gewetenstem, want soos aangetoon, moet elke mens sy dood self 
sterf. 
Uit die orienterende opmerkings in die voorafgaande 
paragraaf, blyk dit dat die vraag waarop gepoog sal word om 
soekende antwoorde te vind, is of gewetensyormjng as 
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begeleidingshulp ~ sedelik geregyerdjgde of yerantwoordbare 
self-begeleiding, wel die universele onties-antropies-
agogiese vraag is. Literatuurstudie bring aan die lig dat 
daar oenskynlik groot verskille aanwysbaar is in die Ooster= 
ling en die Westerling se antwoordpogings in die. soeke na. 
heelheid of pogings om die. ontiese gebrokenheidsyraagstuk a.an. 
:t.e. spreek. In die onderhawige monograf ie sal die soeklig val 
op enkele belangrike pogings om hierdie genoemde gebroken= 
heidsvraagstuk aan te spreek. Die vraag wat voorop staan, is 
die vraag na die plek, aard en status van gewetens-vorming as 
agogiese opgawe en die rol wat dit speel in die soeke na 
he ling. 
As eksemplare van die. Westerling a.e.. pogings sal die 
f ilosofies-psigologiese besinnings van twee prominente 
denkers van die twintigste eeu bespreek word. Frankl a.e.. 
Logoterapje (met die klem op die soeke na die s.in van die 
lewe), sal in Hoofstuk TRe.e. ondersoek word. Vanuit sy 
besondere perspektief omskryf Frankl die begrip "gewete" 
redelik uitvoerig. Hy noem die gewete 'n "wekroep vanuit die 
Transendente" en beweer dat die mens hierdie wekroep as 
oproep slegs kan verneem " via die gewete as stem 
waaragter die Persoon van God staan" en verder: " ... Die 
persoon ... moet laastens as die ewebeeld van God begryp 
word. Immers: die mens kan sigself nie anders as vanuit die 
gebied van die Transendente verstaan nie." (Schoeman, 1961: 
56-57). Frankl praat ook van die opeisende krag van waardes 
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wat die mens konfronteer en beweer dat dit juis keuse-vryheid 
impliseer: " ... die mens beslis ten gunste van waardes in 
vryheid en verantwoordelikheid." (Schoeman, 1961: 43). Vir 
Frankl is gewetensopdragte en -besluite nie rasionaliseerbaar 
nie, maar eerder " ... stem van 'n buitemenslike instansie" 
<Ibid: 49). 
slung_ a.a Argetipe-teorie, waarmee hy poog om die immer-
terugkerende antropiese vraag aangaande die gebrokenheids-
problematiek te probeer beantwoord, word in Hoofstuk Dz:.ie. 
bespreek. Aangaande Jung beweer iemand soos Maddi (1989: 79) 
" ... Jung has provided a theory of such complexity and 
uniqueness as to be unlike anything else in the personality 
field. This does not imply its unequivocal soundness, 
however, for it is checkered with ambiguities and 
inconsistencies. Nonetheless, by any calculation Jung is a 
major figure in personology and an influential thinker of our 
century." 
Voorts sal daar in Hoofstuk ~ gekyk word na Boeddhisme, 
Zen-Boeddhisme, Yoga en Tao1sme as e:ksemplare Yan die. 
Oesterling a.a eeue-oue e.n. oenskynlik radikaal anderse pogings 
om die universeel-menslike gebrokenheidsvraagstuk aan te 
spreek. Die vraag is of die fait primitif van menswees hier 
ook verstaan word as menswees-in-diens-van-menswording en of 
die agogiese opgawe hier ook verstaan word as 
gewetensvorming. 
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Besinning oor Gewetensyormini as aiOiiese opiawe in 'n 
gebroke f isiese Herklikbeid dwing in laaste instansie tot -die 
besef dat die laaste vrae oor die mens in sy agogiese 
gestruktureerdheid·fideistiese antwoorde verg. In die 
aangesig van ongevraagdheid vir ons aanwesigheid in hierdie 
gebroke werklikheid en ongevraagdheid vir ons gebroke 
faktisiteit, kan in die onderhawige besinning nie volstaan 
word met probleemoplossing nie, omdat die mens nie verklaar= 
baar is nie en dus nie gedepersonaliseer kan word tot 
probleem nie. Dit gaan om yerstaan as worstelende gemoeid= 
heid om sin te Yiwi ten einde gelowend en vertrouend sin te 
~- Belewing van die gemoedsekerheid dat die mens, selfs in 
die grootste ellende, lyding en gebrokenheid deur iets, 
iemand of Iemand as bondgenoot gesteun en onderskraag word, 
kan nie rasioneel verantwoord word nie - vertrouende en 
gelowende oorgawe aan die begypende liefde van 'n Hoer Gesag 
wat bereid is om tot op die laaste Bondgenoot te wees en die 
einde sinvol te maak, is egter steeds 'n moontlikheid. 
Hieraan, en aan wat daarmee saamgaan, word in Hoofstuk Y.z!_ 
aandag gegee. 
'n Laaste aspek wat hier vermelding verdien, is die noue 
verband wat daar bestaan tussen die mens se Godsdiens/ 
godsdiens en sy gewete. Deur die eeue is daar verskillende 
verklarings gegee vir die mens se irrasionele wete van die 
bestaan van die "goeie" en die "kwade". Die gewete kan 
inderdaad universeel gesien word as die draer van goddelike 
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boodskappe, wat ons bewus maak van ons oerskuld en ons 
aanspoor tot die soeke na heelheid. Van Zyl (1980: 281) stel 
dit as volg: " ... Deur die gebrokenheid van eie skuld vanwee 
'n persoonlike aandeel kan die skuldige tot skuldbevryding 
kom." 
Dit word gerade geag om ten opsigte van die uiteensetting van 
' 
die verskillende benaderings as pogings om 'n oplossing vir 
die gestelde probleem te vind, hoofsaaklik refererend te werk 
te gaan. n Poging tot evaluering van die onderskeie stand= 
punt~ sal in die laaste hoofstuk onderneem word. 
HOOFSTUK 2 
GEWETENSYORMING EN LOGOTERAPIE AS ANTWOORDPOGING OP DIE 
GEBROKENHEIDSYRAAGSTUK 
1.0 Inleidende opmerkings 
Viktor E. Frankl word allerwee beskou as die stigter van die 
Derde Weense Skool van die Psigoterapie en as die vader van 
Logoterapie. Vir Frankl is die essensiele van menswees in sy 
geestelikheid gelee. (Schoeman, 1961: 41). Teenoor die "moet" 
word die "Ek wil" gestel - by Frankl gaan dit om die wil tot 
singewing (Ibid: 42), (vergelyk met die lste Weense Skool: 
Freud - die wil tot genot en die 2de Weense Skool: Adler -
die wil tot mag) (Ibid: 16-18). Frankl is die outeur van 
minstens 29 boeke wat reeds in 18 tale vertaal is en is tans 
besoekende professor van psigiatrie aan vele universiteite 
wereldwyd. 
Die begrip Logoterapie is afgelei van: die Griekse logos 
= "meaning" en "therapy" = "healing"; dus: "healing through 
meaning" (Lieban-Kalmar, 1984: 261). Vera Lieban-Kalmar 
<Ibid: 261) verduidelik een van die gebruike van Logoterapie 
as "A way to help the learning disabled help themselves." 
Sy bet in haar werk met disleksiese adolessente bevind dat 
Logoterapie, met sy klem op verantwoordelikheid, leerge= 
stremdes help om hul neurologiese gestremdheid te aanvaar en 
selfs te oorkom. Sy som Frankl se Logoterapie as volg op: 
Die lewe bet sin of betekenis onder alle omstandighede -
selfs die mees haglikste. 
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Prinsipieel is " ... die mens n sinsoekende en sinvindende 
wese." <Smit, 1979: 16). Volgens Oberholzer en Grey ling 
( 1981: 102) kom " . . . in die bekende Logoterapie van Frankl 
... die plek en betekenis van die wil tot sin besonder 
markant na vore." Die mens is vry om sin te vind in enige 
handeling of belewenis, maar hierdie menslike vryheid is 
beperk :tQ:t. die. vrvheid QID. j.Q.U. houding :ten. opsigte van. 
onyermydelike lyding :t..e. .l:tie.s_. (Lieban Kalmar 1984: 267). Die 
doel van Logoterapie is om die pasient te help om sin in die 
lewe te vind, of te ontdek of te herontdek en dit is nie net 
bloot ·n terapeutiese metode om ·n bepaalde neurotiese 
toestand te "behandel" nie. (Meyer et al., 1988: 459). 
1.1 Frankl se antropologie is dimensionaal-ontologie ·. 
Vir Frankl verteenwoordig die struktuur van die mens se 
persoonlikheid onder andere ·n driedimensionaliteit, wat as 
"projeksies" die biologiese, die psigiese en die noetiese as 
onderskeibare - maar n.i.e. skeibare - dimensies vertoon. 
Frankl verwerp die substansialisme, want in teenstelling met 
byvoorbeeld Hartmann en Scheler se mensbeeld wat ·n laag= 
struktuur vertoon en waar die mens gesien word as deelhebber 
aan verskillende synslae, wys Frankl op die mens se eenheid 
a.a geheelheid - die ondeelbaarheid - van menswees en daarom 
praat by liewer van meerdimensionaliteit. Net soos ·n 
bepaalde projeksie van 'n liggaam op 'n vlak nooit ·n 
volledige weergawe van sodanige liggaam kan wees nie, sal ·n 
bepaalde projeksie van die mens, onder andere op die vlak van 
r 
41 
die psigo-fisiese, altyd onvolledig wees, aangesien n 
dimensie, in hierdie geval die noetiese, nie weergegee sal 
word nie. (Schoeman, 1961: 39-40). Hierdie dimensionele 
betragtingwyse maak dit moontlik om skynbaar onversoenbare 
groothede (coincidentia oppositorum) by menswees te verstaan, 
ender andere noodwendigheid en vryheid. (Ibid: 40). Telkens 
sal in hierdie monograf ie weer verwys word na hierdie 
skynbaar paradoksale aard van menswees. 
Tans moet nog enkele opmerkinge aangaande Frankl se dimensio= 
nale siening van die mens gemaak word. Die biologiese/ 
liggaamlike bestaansvlak/dimensie beskryf die mens - soos die 
dier - as " ... nothing but a complex biochemical mechanism 
powered by a combustion system which energizes computers with 
prodigious storage facilities for retaining encoded informa= 
tion." (Meyer et al, 1988: 448). Op die ps igiese Y..lak het 
die mens behoeftes, drange, intelligensie, geheue en ander 
vermoens en weer eens verskil die mens ook op die psigiese 
vlak weinig van 'n dier. Die geestelike/noetiese dimensie 
is, soos reeds genoem, vir Frankl die essensiele van 
menswees. (Schoeman, 1961: 41). Frankl het dus 'n radikaal 
anderse siening van menswees as byvoorbeeld Freud, wat die 
mens as drifgedrewene gesien het wat hy met behulp van n 
terapie, gegrond op psigoanalise, wou verklaar. Vir Frankl 
omsluit die geestelike dimensie juis die uniek-menslike 
aspekte, soos wilsvryheid, verantwoordelikheid, die 
persoonsgrond, keuses en besluite, die gewete, verpligtinge, 
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n doel- en waarde-sisteem en self-transendensie. Uit die 
voorafgaande kursoriese uiteensetting kan reeds afgelei word 
dat die geestelike dimensie van menswees die geestelike 
eienskappe omvat wat menswees tot persoonwees verhef. 
1.2 Die mens as ek.sistensialiteit 
Frankl beweer die mens is eksistensialiteit (Latyn: ex - uit 
en sistere - staan, te voorskyn kom). (Schoeman, 1961: 41). 
Die mens kan met die self gekonfronteer word en is tot self= 
distansiering in staat. " ... Die mens as geestelikheid voer 
'n bestaanswyse as 'n eksisterende bestaan. Die mens is 
eksistensialiteit." <Ibid: 41). As eksistensialiteit verteen= 
woordig menslike bestaan 'n bestaans~. wat omstelling as 
moontlikheid huisves, n "Anders-werden-konnen." <Ibid:· 42). 
Die mens kan kie..s.. watter soort wese hy wil wees, want: 
" ... In ihm sind die Moglichkeiten zum Engel und zum 
Teufel". (Frankl, 1951: 157). 
2.0 Die Franklse mensbeeld 
2.1 Frankl sien die mens as persoon 
Frankl <link aan die mens as "persoon," as iets radikaal 
anders as die natuurwetenskaplike "organisme." Die "ek" 
word raakgesien; eksistensie is "ekkelikheid" en is fenomeno= 
logies wat die persoon ontologies is. Daarom kan ook beweer 
word " dat persoonwees en verantwoordelikheid altyd 
saamval." (Schoeman, 1961: 51). 'n Toonaangewende voorstander 
van Logoterapie in Suid-Afrika, C.K. Oberholzer (1957: 78) 
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stel dit so: 
Nou maak n6g die biopsigiese, n6g die sosiale, n6g hulle 
moontlike gesamentlikheid die kenmerkende van menswees as 
persoonwees uit. Persoonwees kenmerk horn juis deur 'n 
radikale oorskryding van hierdie faktisiteite. 
Die persoon het 'n lyfsiel (psigof isikum) as instrument en 
uitdrukkingsveld van persoonwees, maar die persoon staan 
agter die lyfsiel en bly onaangetas en onvernietigbaar; selfs 
die psigoot in sy menswees-as-persoonwees bly as persoon 
onaangetas en die draer van waardigheid. (Schoeman, 1961: 
52). 
2.2 Die mens as geestelikbeid 
Gees is volgens Frankl nie slegs karakteristikum nie, 
maar ook konstitutivum van menswees" (Ibid: 46), want die 
gees is die draer van eksistensie. Op grond van sy 
geestelikheid kan die mens immers sy bestaan verhef tot 'n 
bestaanswyse, wat beteken die transendering van die 
feitelik.~ede wat met menswees gegee is; by implikasie is die 
mens dus wesenlik iets anders as feitelikheid. Die 
bewering word dan ook gemaak dat die mens lyf en siel b.e..t.. 
maar dat hy gees ~." (Ibid: 46) . C. K. Oberholzer wys op die 
misterie van menswees: " ... Eksistensie as manifestasie van 
die geestelikheid van die mens is in die laaste instansie 
onbegrypbaar en bly . . . 'n misterie." (Ibid: 42). 
Die persoon is geestelik en vir Frankl moet " hy laastens 
as ewebeeld van God begryp word." (Ibid: 56). Sy gewete is 
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die stem waaragter die Persoon van God staan. 11 
(Schoeman, 1961: 57). Die mens, as geestelikheid, is as 
persoon die draer van onvernietigbare en onvervreembare 
waardigheid. Waardigheid is die onvervreemdbare reg 
wat elkeen wat mens is, toekom. 11 (Ibid: 30). 
Die mens se geestelikheid bestaan sedert geboorte en hierdie 
geestelikheid word gemanifesteer op 'n onbewuste vlak sowel 
as n bewussynsverskynsel. As Frankl praat van 'n 11 onbewuste 
God 11 , be doe 1 hy 11 da t die mens se le we ger ig word deur 
geestelike kragte wat in sy onbewuste gesetel is. 11 (Meyer et 
al, 1988: 450). Ten einde menswees tot outentieke persoon-
wees te verhef, beteken onder andere dat die geestelike die 
fisiologiese kan transendeer. Daarom kan die fisiese liggaam 
gebreklik wees,·maar die persoon, as geesteswese, bly 
ongeskonde en kan nooit 11 gebreklik11 wees nie. 
Alhoewel Frankl as 'n eksistensiele sielkundige beskou word, 
verteenwoordig sy Logoterapie iets unieks, selfs binne die 
kader van die eksistensiele sielkunde. Vir 'n eksistensialis 
soos Jean Paul Sartre is die mens aan sy vryheid uitgelewer. 
Die mens is volgens horn gedoem tot die maak van keuses, maar 
hierdie vryheid is eintlik absurd, want die mens loop horn 
onafwendbaar vas teen die tragiek van die dood. Vir Sartre 
is 11 ••• die oorspronklike sonde my intrede in die wereld 
waar ander mense is. 11 (Oberholzer, M.0. in Smit, 1979: 87). 
Hierteenoor het Frankl 'n veel meer positiewe instelling met 
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sy geloof in die onyernietigbare sinvolheid van die lewe. 
Die dood is vir Frankl die grens wat die lewe tot 'n unieke, 
onherhaalbare geleentheid maak. Die lewe, volgens Frankl, 
word die mens eenmalig geskenk om, selfs in lyding, sin te 
vind. (Meyer et al, 1988: 447). 
Anders as die psigoanalitici praat Frankl van 'n terapie 
gegrond op eksistensie-analise. Frankl poneer dan ook 'n 
geestelik onbewuste naas die driftelik onbewuste. Die mens 
handhaaf 'n " ... openheid na 'bo', as ·n verbondenheid met 
die bowe-humane, naamlik die wereld van Gees." (Schoeman, 
1961: 43). 
2.3 Die mens as yryheid 
Onties gesproke het die mens drifte en eties gesproke moet 
hy ook drifte he. (Ibid: 47). Dit gaan eerstens om 'n 
vryheid Yan. driftelikheid, beperktheid en begrensdheid. Vir 
Frankl gaan dit veral om die vryheid tQ.!,_ en nie soseer om die 
vryheid Yan. nie. Menslike Dasein impliseer die perennaliteit 
van n keuse-moment as 'n yryheid-in-gebondenheid. Vryheid 
in die Franklse sin kan nooit sinoniem wees met almag en 
willekeur nie, want waar dit gaan om singewing aan die eie 
Dasein, word vryheid beperk :tQ..t. die. verantwoordelikheid Q.IIl. 
sinvol t.e_ antwoord op die eise van die lewe. 
In die lig van die voorafgaande beredenering kan beweer word 
dat Frankl se mensbeskouing op drie basiese uitgangspunte 
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berus: (i) die mens beskik oor wilsvryheid; (ii) die mens se 
basiese motief is die wil tot sin; en (iii) daar is werklik 
sin in die lewe. Van Zyl (1980: 105) beweer: " ... Die wete 
van goed en kwaad is onvoldoende sonder die oortuiging ... om 
in ooreenstemming met die keuse te handel." Deur die beklem= 
toning van menslike wilsvryheid is dit duidelik watter groot 
waarde Frankl heg aan die rol van verantwoordelike of 
sinyolle keuses in die mens se lewe. Die vryheid-tot-die 
neem-van-eie-keuses is die enigste, die laaste, en die 
hoogste vryheid van menswees. " ... Dit is hierdie vryheid 
van keuse wat die geestesdimensie·van menswees verteen= 
woordig, 'n dimensie wat volgens Frankl (1965, p.ix-x) die 
mens eintlik tot mens. maak." (Meyer et al, 1988: 445). Deur 
groot klem te le op die plek van 1reuse in die menselewe, 
vervang hy die "moet" deur die "Ek wil". 
2.4 Die mens as yerantwoordelikheid 
In die siening van die mens as verantwoordelikheid, le 
waarskynlik die kern van Frankl se antropologies-agogiese 
opvattinge. Volgens van Zyl (1970: 216) sien Frankl" ... 
die essensie van die menslike eksistensie in verantwoor= 
delikheid." Morgan (1983: 188) sluit as volg hierby aan: 
In Frankl's logotherapy, not only is man portrayed as 
being in possession of a sense of meaningfulness but also of 
a personal sense of indebtedness. Not only is life charged 
with meaning, this meaning implies responsibility." Slegs 
die mens kan gekonfronteer word met sy gewete as oerfenomeen 
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uit die geestelik-onbewuste, maar 11 
stem van 'n buitemenslike instansie 
die gewete is (ook) 
as 'n transendente 
Instansie . . . (en) die gewete bly voorlaaste instansie." 
{Schoeman, 1961: 49). Terselfdertyd moet in gedagte gehou 
word dat Frankl se antropologie veral op twee voorveronder-
ste llings berus, te wete dat alles altyd potensieel sinvol is 
en dat G.Q.d bestaan. En juis omdat Frankl die mens deurgaans 
in sy verbondenheid met die Transendente sien, dus vanuit ·n 
ander as die bloot menslike dimensie wil verstaan, vrywaar hy 
homself van 'n antropologisme. (Ibid: 49). Hier moet daarop 
gewys word dat Frankl nooit in sy geskrifte enige aanduiding 
gee van die oorsprong van sy partikuliere f ilosof iese 
perspektief nie, maar " . . . that Frankl· s psycho logy and 
Jewish philosophy are intertwined is indisputable." 
(Rubenstein, soos aangehaal deur Morgan, 1983: 188). 
2.5 Die mens se yerbondenheid met waardes 
Volgens Morgan (1983: 186) tref Frankl in sy Logoterapie 'n 
onderskeid tussen sin en waardes: 11 ••• Values are socially 
held meanings whereas meaning as the sine qua non of life is 
a unique experience and possession of every single individual 
in every moment of one· s own life." 
Logoterapie kom ooreen met eksistensie-analise vir sover dit 
·n appel wil wees tot eksistensie as ·n synswyse. Dit is 
terapie op geestelike vlak. 11 ••• As logoterapie veronder= 
stel dit die bestaan van die ryk van die waardes. 11 {Schoeman, 
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1961: 43). In teenstelling met die gedetermineerdheid van 
menswees soos deur die "Individual Psychology" en die 
psigoanalise aangedui, word die intensionaliteit van menswees 
deur Frankl raakgesien. Teenoor die gedrewenheid van 
menswees, staan Frankl se siening dat die mens die 
yerantwoordelikbeid het om in yryheid te kie.a ten gunste van 
waardes. (Schoeman, 1961: 43). Elke mens beskik oor 'n 
partikuliere waardebeeld, wat 'n snit uit die totale 
waarderyk verteenwoordig. Op grond daarvan dat mens= 
wees as geestelikheid, dus as eksistensie en as moontlikheid, 
as 'n 'entscheidendes Sein', meteen 'n verbondenheid met 
waardes beteken, vertoon die Dasein 'n uitgesproke 
appe llatiewe karakter." <Ibid: 44) . Thorne (1979 18) wys 
daarop dat Hitler ook 'n partikuliere waardebeeld gehad het. 
In hierdie verband beweer Schoeman ( 1961: 44): " ... die 
partikulariteit van 'n bepaalde rangorde van waardevoorkeur 
doen dus geensins af aan die moontlikheid van n objektiewe 
waarderyk met absoluutsheidskarakter nie. So 'n waarderyk is 
egter volstrekte vooronderstelling." 
Frankl onderskei drie soorte "lewensverpligtende waardes" 
op suiwer personale vlak: skeppende waardes, belewingswaardes 
en instellingswaardes. Eersgenoemde word verwerklik in 
skeppende arbeid en as homo faber gee die mens uitdrukking 
aan die skeppende waardes. As homo amans verwerklik die mens 
die belewingswaardes. Instellingswaardes " ... vind 
vergestalting by die singewing aan die eie Dasein in lyding, 
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en vertoon die mens dan as homo patiens." (Schoeman, 1961: 
45). Die verwerkliking van eersgenoemde twee soorte waardes 
word deur die noodwendighede (as noodlot) waaraan die mens 
deel het, ingeperk. Maar juis in die aanvaarding van hierdie 
nood-wendighede as noodlot, is die verwerkliking van 
instellings-waardes gelee. Hier kan die mens se vryheid horn 
nooit ontneem word nie. Vir sover die mens waardes 
verwesenlik, kry die menslike bestaan betekenis. 
Opsommend kan beweer word: Slegs tydens die verwerkliking van 
instellingswaardes kan die mens die lot en selfs die noodlot 
(soos gevind tydens die verwerkliking van die skeppende en 
die belewingswaardes) op eksistensieel-eties verantwoordbare 
wyse transendeer. 
2.6 Volwaardige menswees 
Volgens Frankl is die fundamentele en uitsluitlik menslike 
vraag: wat is die sin van die lewe? Dit is trouens 
slegs die mens wat sy eie Dasein onder die vraagteken kan 
plaas." (Schoeman, 1961: 44-45). Kragtens sy geestelike 
dimensie het die mens nood aan singewing van die eie Dasein. 
Aan die gedagte van lyding as die vrywillige lotsaanvaarding 
waar menslike wil en opset niks meer vermag nie, word in die 
Franklse opvattinge besondere prominensie verleen. In 
essensie beteken volwaardige menswees vir horn 'Leidens-
fahigkeit'." <Ibid: 46). Volwaardig mens-wees beteken ook 
vir Frankl dat lyding sinvol getransendeer kan en moet word, 
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want dit gaan om singewing aan die eie Dasein (as faktiese 
aangeleentheid) - ook in lyding " ... as stellinginname 
teenoor die onvermydelikheid van die grenssituasies." 
(Schoeman, 1961: 45). Dit verg wyding en offer en naas Freud 
se kategorie van kousaliteit en Adler se kategorie van 
finaliteit, praat Frankl dan van "Lebenserfiillung". 
Vir Frankl beteken "Dasein" nie maar net blote bestaan nie, 
... maar 'n hoogs sensitiewe en skerp gewaarwees van die 
feit dat jy bestaan en dat daar 'n s..in. Qi. dQ.e..l in jou lewe is 
waaraan jy, in die soort keuses (eie onderstreping) wat jy 
elke dag maak, gestalte moet gee." (Meyer et al, 1988: 455). 
Die persoon se optrede is dus self-bepalend. Op 'n 
verantwoordelike wyse is hy skerp bewus van hierdie keuses, 
en as persoon staan hy eerlik voor sy eie gewete. (Ibid: 
455). Maddi (1980: 137) beskryf hierdie eerlikhid as: " 
A stance difficult to manage due to the inherently 
frightening and demanding nature of life. More often than 
not, according to exsistentialists, people shrink from 
authenticity." Die persoon besef hy kan nie sy lot toeskryf 
aan drange en behoeftes of aan sosiale omstandighede nie, 
want hy bestaan nie maar net nie, hy voer ·n bestaans~. 
Die mens ~ persoon kan homself losmaak Y.an. en 'n afstand 
plaas tussen homself en dit wat binne of buite homself 
aangaan. Hy het die vermoe en moed om objektief, krities en 
realisties na homself, na sy swakhede en na sy omstandighede 
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te kyk - hy kan vir homself lag. Frankl onderskei hierdie 
soort humor van afbrekende spot en banale grappigheid. Hy 
het raakgesien dat humor, 'n uitsluitelik menslike emosie, 
oral en in verskillende gedaantes noodsaaklik is om sinvol te 
kan leef: hy praat van " . . . that strange kind of humor ... " 
(Frankl, 1984: 29) wat die lewe selfs in 'n konsentrasiekamp 
draagliker kon maak: 
The attempt to develop a sense of humor and to see things 
in a humorous light is some kind of trick learned while 
mastering the art of living. Yet it is possible to 
practise the art of living even in a concentration camp, 
although suffering is omnipresent. (Frankl, 1984: 55). 
Frankl beweer dat: " ... deur ekstrapolasie van die relasie 
dier-mens met die korrelate 'Umwelt' - 'Welt', word tot die 
relasies persoon - 'Ober-Person' en 'Welt -uberwelt' geraak. 
As 'n hoere geestelike wese wat met die mens in 'n relasie 
betrek kan word, moet God dus minstens Persoon wees en wel 
'Ober-Person.'" (Schoeman, 1961: 56). Frankl beweer voorts: 
Die persoon moet laastens as ewebeeld van God begryp 
word. Immers: die mens kan sigself nie anders as vanuit 
die gebied van die Transendente verstaan nie. Hy is 
trouens persoon vir sover hy vanuit die Transendente 
'gepersoneer' word: 'durchtont und durchklungen vom Anruf 
der Transzendenz.' Hierdie wekroep vanuit die Transendente 
verneem hy via sy gewete as die stem waaragter die Persoon 
van God staan. (Ibid: 56-57). 
2.7 Die Franklse mensbeeld belnyloed Logoterapie 
Dit behoort nou reeds duidelik te wees dat Frankl se 
Logoterapie ten nouste saamhang met sy mensbeeld. As 
geesteswese beskik die mens oor die uniek menslike dimensie 
van die yryheid Yan keuse. Daarmee word dadelik 'n volgende 
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uniek menslike dimensie aangesny, naamlik yerantwoordelik= 
he.id: die mens is y.r.y om te ki.e..a., maar hy dra ook, as 
persoon, die verantwoordelikbeid vir sy keuses. Die 
geestelike dimensie bevat, onder meer, die mens se gewete. 
{Meyer et al, 1988: 449). 
Vir Frankl is " ... een van die fundamenteelste behoeftes van 
menswees ... sy drang na waardegestalting." (Schoeman, 1961: 
68). Frankl sien die mens veral as 'n sinsoekende wese en 
beweer dat " ... this striving to find a meaning in one's 
life is the primary motivational force in man." {Frankl, 
1984: 104). In verband met Logoterapie beweer hy: 
Logotherapy, indeed, is a meaning-centered psychotherapy." 
(Ibid: 104). Logoterapie fokus veral op 'n sinvolle toekoms, 
op iets wat die pasient nog moet bereik of vervul. Sodoende 
kan die troostelose, hopelose sirkel van die neurotiese 
persoon se lewens-uitkyk en sy tipiese self-gesentreerdheid 
verbreek word deur horn te konfronteer met die ontiese vraag 
na die sin van die eie, persoonlike Dasein e.n. ook die vraag 
na die sin van die synde, hoewel Frankl meen dat laasgenoemde 
n valse vraag sou wees, want " ... as bevraagde is dit 
sinloos dat hy vrae stel." (Schoeman, 1961: 45). 
Vervolgens moet die aandag gevestig word op sommige kenmerke 
van Frankl se siening van die mens wat in die onderhawige 
monografie van belang is. 
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3.0 Gewetensvorming: Die agogiese opgawe en ook die 
ge1mpliseerde opyoedingsdoel 
Frankl le baie klem op die begrip gewete in sy Logoterapie. 
Die gewete word gesien as n soort rigtingwyser, wat in enige 
gegewe situasie die korrekte rigting moet aandui. Die gewete 
word ook gesien as 'n soort van 'n meetstok om enige gegewe 
situasie te evalueer in die lig van n hierargie van waardes. 
These values, however, cannot be espoused and adopted 
by us on a conscious level - they are something that we a.x.:.e.." 
(Frankl, 1984: 146) .. M.O. Oberholzer (s.j.: 2) sluit as volg 
hierby aan: 
... die mens openbaar horn in die lewenswerlikheid as 'n 
wese wat ja en. nee kan se, d.w.s. as wese met gewetens-
moontlikbeid. Wanneer om egter .J.a. en wanner om~ te 
se, kom nie spontaan uit die mens na vore nie - dit moet 
hy deur opvoeding bygebring word en kristalliseer uit= 
eindelik in 'n religieuse grondhouding wat beslag le op 
die mens se totale bestaanswyse en as rigsnoer dien vir al 
sy aktiwiteite (gedagtes, woorde, dade en gesindhede). 
Frankl het verskeie uitsprake gemaak oor die gewete as 'n 
nie-empiries verifieerbare, maar tog ook 'n onontkenbare en 
uniek-menslike fenomeen. " ... dit morele instinkt noemt men 
het geweten. Het geweten heeft een 'stem' en 'spreekt' tot 
ons - een niet te weerleggen phaenomologisch feit ... in de 
dialoog met zijn geweten - dit intiemsten aller zelfgesprek-
ken - is zijn God de gesprekspartner." (Frankl, MCMLIX: 50-
51). Dit val op dat hierdie subjektiewe, idiosinkratiese 
"geesteskern" universeel voorkom as onties-antropiese gegewe 
wat immer roep om individuele, subjektiewe vergestalting. So 
gesien, behoort gewetensvorming gerig te word deur 
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universeel-geldige, objektiewe norme en waardes. Van Zyl 
(1980: 105) definieer die verband tussen gewetensvorming en 
opvoeding as volg: 
Daarom word opvoeding ook gekwalif iseer as 
gewetensvorming, dit is die vorming tot die wete van die 
menslike (die goedkeurens-waardige) as onderskeidend van 
die onmenslike (die afkeurens-waardige). 
3.1 Die gewete is herinnering aan die mens se geestelike 
oorsprong 
Schoeman (1961: 48) wys daarop dat die gewete vir Frankl 
oerfenomeen is wat in die mens se die geestelik onbewuste 
veranker le. Daarom word dit as prelogies en irrasioneel 
gesien, en gewetensopdragte en -besluite is nie rasionali= 
seerbaar nie. Vir Frankl is die gewete 'n individuele 
aangeleentheid; dit is_ stem van 'n buitemenslike as n 
transendente Instansie met wie die mens kragtens sy geeste= 
likheid 'n verbondenheid aan die dag le. Vir Frankl is die 
gewete inderdaad 'n herinnering aan die geestelike oorsprong 
van die mens " soos die nawel herinner aan die menslike 
liggaam waarin dit eens geborge was, so is die gewete 
herinnering aan die transendente Oorsprong van die mens as 
geestelikheid. Die gewete bly voorlaaste instansie." 
(Ibid: 49). 
In aansluiting hierby, sien Frankl die gewete as 'n wekroep 
vanuit die Transendente en as stem waaragter die Persoon van 
God staan en wat die mens tot verantwoording oproep. (Ibid: 
57). Verantwoordelikheid as antwoord op iets, bly egter 
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steeds ·n antwoord voor ·n Instansie buite die mens. Nou is 
dit ook so dat verantwoording slegs ·n antwoord is vir sover 
dit antwoord op ·n vraag of ·n spreke van ·n ander of ·n 
Ander is; met ander woorde yerantwoordelikbeid veronderstel 
die beyraagdheid en die aangesprokenheid van die mens. 
Frankl beweer dat die mens hom van sy aangesprokenheid bewus 
word in die ~ wat as gewetensopdragte tot hom kom en 
gewetensbeslissinge van hom eis. Betreffende hierdie eise 
moet in gedagte gehou word dat die mens nie daardeur gedryf 
word nie, maar dat by steeds vry is om te 1ti.e.a. om gehoorsaam 
of nie gehoorsaam te wees nie. Waartoe by besluit, doen 
geensins daaraan afbreuk dat by antwoord nie. Schoeman wys 
dan ook tereg daarop dat die gewete, in die lig daarvan dat 
·n opdrag daardeur verneem word, nie as n spreke met 
immanente oorsprong gesien kan word nie: 11 Die spreke van 
die gewete is spreke van 'n Ander. 11 (Schoeman, 1961: 79). 
3.3 Gewetensyorming: die opyoedingsdoel 
Schoeman lei uit Frankl se geskrifte af dat: 
Wanneer opvoeding ... steungewing tot verantwoordelikheid 
gehoorsaamheid aan die eise wat via die gewete tot die 
mens kom, beoog, is alle opvoeding in laaste instansie 
'self'-opvoeding.· <Ibid: 80). 
Samevattend beweer Schoeman dat opvoeding tot verantwoor= 
delikheid opvoeding tot gehoorsaamheid aan die gewetenseise 
behels. 11 ••• Streng gesproke is dit geen eis van die gewete 
nie, maar n eis as 'n opdrag van 'n Instansie buite die 
mens. Opvoeding tot verantwoordelikheid is opvoeding as 
antwoord aan Hom wat die mens aanspreek: opvoeding is 
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steungewing tot 'Du-sagen zu konnen. '" (Schoeman, 1961: 80). 
Van Zyl (1980: 115) deel hierdie siening as hy beweer dat die 
kernaangeleentheid van alle opvoeding gewetensvorming is. 
Voorts beweer hy dat gewetensvorming wesenlik hulp tot 
self be pa 1 ing is " as die bepaling van 'n grondhouding 
teenoor die self, die ander as medelotsgenote, die huwelik, 
die arbeid, die sin van die lewe en die Bron van alle sin: 
GOD." 
3 . 4 Frankl se "nu we " inte rpre tas ie yan die be grip gewe te 
Soos reeds angetoon, le Frankl baie klem op die begrip 
gewete, maar sy belangrikste bydrae in die verband is 
waarskynlik sy "nuwe" interpretasie daarvan. In die verband 
beweer iemand soos Thorne (1979: 22) dat Frankl die begrip 
gewete herdef ineer het op so 'n manier dat woorde soos ~ 
en kwaad 'n nuwe, "vars" betekenis gekry het. Volgens Thorne 
interpreteer Frankl die "goeie" nie as dit wat 'n mens moet 
doen en die "kwade" as dit wat 'n mens nie mag doen nie, maar 
die goeie word gesien as dit wat potensieel sinyol is, terwyl 
die kwade dit is wat die mens se sinsyeryulling dwarsboom. 
In aansluiting hierby, is Thorne van mening dat Frankl die 
gewete sien as the 'means to discover meanings, to 
'sniff them out' as it were.·" Volgens Thorne het die 
begrip gewete vir Frankl wesenlik niks te doen met vrees of 
beloning nie. Solank die mens gemotiveer word deur vrees vir 
straf of die hoop op beloning, " ... or, for that matter, by 
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the wish to appease the super ego - conscience has not yet 
had its say."' (Thorne 1979: 22-23). 
In die lig van Frankl se siening oor sinvolheid sou Thorne se 
uitspraak kon beteken dat dit die gewete is wat die individu 
in sy soeke na die sinvolheid van sy bestaanswyse ter wille 
is. Verwaarlosing of onderdrukking van die gewete sou 
derhalwe die prysgawe impliseer van daardie menslike 
moontlikheid wat koers en rigting kan gee aan die persoon wat 
homself uitgelewer voel aan relativisme of sinloosheid. 
Terselfdertyd is dit ook so <lat een mens nie namens 'n antler 
sin kan gee of morele en etiese beginsels kan leer nie. 
Anders gestel: morele bewuswording word nie aan 'n antler 
"geleer" of op horn afgedwing nie, maar dit word ontdek as 
iets sinvol in die lewe van die mens. Hieruit is dit hopelik 
duidelik dat daar vir Frankl n yervlegtheid bestaan tussen 
gewete e..n. sinvinding. 
3.5 Implisiet is Logoterapie pro-religieus 
Soos uitgewys, verneem die mens volgens Frankl via sy gewete 
(as geesteskern) " die stem waaragter die Persoon van God 
staan." (Schoeman, 1961: 57). Die mens kom ook gedurigdeur 
voor iets, iemand of Iemand, voor ·n taak of keuse te staan 
en daarom kan beweer word dat die geestelike dimensie onder 
meer die mens se gewete is. (Vgl. Meyer et al, 1988: 149). 
Nogtans beweer iemand soos John H. Morgan (1983: 187): 
" ... nowhere does Frankl face frankly the legitimate 
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philosophical question: 'From whence cometh this meaning?"' 
Hoewel Frankl nerens spesif iek verwys na die fundamenteel 
Joods-godsdienstige karakter van sy teorie nie, is daar 
bepaalde ooreenkomste aanwysbaar tussen Frankl se uitsprake 
en die f ilosof ie van Rabbi Heschel, 'n vooraanstaande Joodse 
filosoof in Amerika, soos onder andere blyk uit die volgende 
uitspraak van Heschel, soos aangehaal deur Morgan (1983: 
188): 
all of human life is a struggle to maintain a 
relationship to meaning, and though this relationship ebbs 
and flows with the rise and fall of our conscientious 
quest for meaning or our recalcitrant niggardliness in 
seeking it, humankind is continually confronted with the 
choice of meaning or meaninglessness. 
Morgan (Ibid: 186-187) wys ook op die sterk ooreenkoms tussen 
Frankl se f ilosof ie en die leerstellinge van die Hassidiese 
monnike, soos uiteengesit in die Zohar. 
Hieraan voeg Gordon W. Allport toe: " ... Unlike many 
European existententialists Frankl is neither pessimistic nor 
antireligious." (Frankl, 1984: 10). Volgens Frankl moet die 
mens as persoon as die ewebeeld van God begryp word. 
(Schoeman, 1961: 56). Kovacs sluit as volg hierby aan: 
Logotherapy asks the question of God essentiallly in con-
nection with the religious nature of the human person. 
According to Frankl, logotherapy opens the door to 
religion but it is up to the patient to decide about the 
reality and the nature of religious meaning. Logotherapy 
recognizes the need for and the function of theology. 
However, it cannot be a substitute for theology and 
religion. (Kovacs, 1982a: 137) 
Dit is waarskynlik wat Jaspers in gedagte het wanneer hy 
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beweer: Die Wil van die Transendente het geen ander 
uitdrukking in die tyd as deur menslike wil en opset nie. 
(Schoeman, 1961: 33). 
3.6 Die yerband tussen religie, Logoterapie e.n. 
gewetensvorming 
Die af leiding sou gemaak kon word dat daar 'n baie nou 
verband is tussen Logoterapie en gewetensvorming. Kovacs 
{1982a: 125) beweer dat dit juis Logoterapie se 'oopheid' en 
toepasbaarheid op elke situasie, hetsy sekuler of religieus, 
is wat dit universeel so 'n gewilde metode van terapie maak. 
Logoterapie beklemtoon d.i.e. mena se e.i.e. yerantwoordelikbeid op 
die gebied van sin-yinding en derhalwe dek dit ~ moontlike 
sin-skakerings e.n. betekenis-ylakke. Ten spyte van die post-
moderne mens se byna verbysterende wetenskaplike en 
tegnologiese kennis en vernuf, word sy leefwereld nog steeds 
tipeer as: " n onrustige, onsekere, uitsiglose, 
twyfelende, troostelose, angsvolle wereld waarin die ware sin 
hom steeds ontwyk. '" (Smal, soos aangehaal deur Oberholzer, 
M.O., 1989: 526). Die moderne mens stuit voor sy eie onmag 
in 'n geestelike sin. M.0. Oberholzer (Ibid: 529) kom tot 
die gevolgtrekking dat daar " ... vir sinsvrae as koersvrae 
geen plek is nie aangesien die veranderlike van die 
onveranderlike en die onveranderbare losgemaak is." 
Edinger {1962: 355) is van mening dat Jung ook hierna verwys 
het toe hy beweer het dat die post-moderne mens veral nood 
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het aan 'n " ... simbolic life. . .. The great symbol system 
which is organized Christianity seems no longer able to 
command the full commitment of men or to fulfill their 
ultimate needs. The result is a pervasive feeling of 
meaninglessness and alienation from life." <Edinger, 1962: 
353). Indien Edinger se interpretasie van Jung korrek is, 
sou dit kon impliseer dat te1sme deur sekulere en nie-
Christelike simbole vervang kan word en dit sou noodwendig 'n 
her-interpretasie van Frankl se begrip, naamlik die gewete, 
moontlik maak. Vir die doeleindes van hierdie hoofstuk word 
egter met die voorafgaande volstaan. 
Soos aangetoon is dit die gewete wat die mens bystaan in sy 
soeke na die unieke sin van sy lewe. Frankl is trouens van 
mening dat die mens horn juis van sy aangesprokenheid (as 
mens) bewus word in die eise wat as gewetensopdragte en 
gewetensbeslissinge tot horn kom. Betreffende hierdie eise 
moet in gedagte gehou word dat die mens nie daardeur gedryf 
word nie, maar dat hy steeds vry is om te gehoorsaam of nie. 
" ... Die spreke van die gewete is spreke van 'n Ander ... " 
(Schoeman, 1961:79) 
Samevattend kan beweer word dat die gewete wesenlik deel skyn 
te wees van die mens se geestelike dimensie. Die mens het 
weinig beheer oor die implikasies van die ander twee 
dimensies van menswees (die fisiese en die psigiese), maar 
die mens is volkome in beheer van die geestelike dimensie 
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(wat onder andere die gewete insluit). Hier geld die mens se 
hoogste en laaste vryheid - hy kan altyd .kie..a of hy f isiese 
en psigiese gebreke/tekortkominge wil transendeer of nie; met 
antler woorde, of hy sy menslike fisiese en psigiese gebreke 
sal toelaat om sy geestelike dimensie ook "gebreklik" te 
maak. 
4.0 Opvoedkundige jmplikasies van Frankl se Logoterapje en 
mensyisie by biologies-psigjese onyolledigbeid en 
andersheid (kjndwees en gestremdhejd) 
4.1 Onyolledjge lyflikheid: kindwees 
Frankl se driedimensionele siening van menswees, as 
persoonwees, beteken dat sy antropologie die mens as persoon 
nie slegs as loutere gees sien nie, maar ook as deelhebber 
aan die dimensies van die benede-personale. Dit is 
" ... volstrekte voorwaarde vir die uitdrukking van gees by 
die verskynsel mens in die tyd en in die ruimte Die kind 
is in biopsigiese opsig groeiende en ontwikkelende na 'n 
bepaalde toestand wat as volwassenheid bekend staan." 
(Schoeman, 1961: 62). Hierdie kinderlike onvolledigheid in 
.:.n toenemende persoonswording beperk die ontvouing van die 
noetiese. Kindwees beteken om toenemend die psigosomatikum 
te "deurblits" tydens die toeeiening daarvan. Die kind is 
persoon, en as sulks staan hy agter die psigosomatikum en 
breek toenemend daardeur as ·n misterieuse grootheid, as die 
wesenlike van menswees, as die Ek. (Ibid: 62). 
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4. 2 Lyf like "andersbe id fl : gestremdhe id 
Frankl beweer dat die mens kragtens sy gees vermoens verkry 
wat born in staat stel om op verskeie wyses bokant bomself uit 
te styg en uit te reik, dit wil se, in die sin dat die mens 
nie uitgelewer is aan sy liggaamlike eienskappe en 
potensiaal, sy psigiese funksioneringswyse en vermoens, of 
selfs aan die sosiale omstandigbede waarin by lewe nie; die 
mens kan bo beperkinge van hierdie aard uitstyg, want by kan 
oor bomself en oor sy wereld besin en besluite daaroor neem. 
Kortom: die me.llil. ~ persoon kan. transendeer, dit wil se by 
kan "meer" wees as wat by "is". (Meyer et al., 1988: 449). 
Daarom is dit ook moontlik om gestremdbeid en lyding te 
transendeer. 
4.3 Die moontlikbeid en noodsaaklikbeid yan opyoeding in 
die algemeen en in die besonder by liggaamlik 
gestremdes 
Wanneer Frankl beweer: fl ••• dat die mens te alle tye en 
onder alle omstandigbede moontlikheid as onafgeslotenbeid, 
ook omstellingsmoontlikbeid is ... " (Schoeman, 1961: 62), 
geld dit in 'n besondere mate vir menswees as kindwees en kan 
daar tereg beweer word dat opvoeding en moontlik en 
noodsaaklik is. Hiervolgens kan ook beweer word dat, fisiese 
gestremdbeid ten spyt, die me.llil. ~ persoon nog steeds 
opvoedbaar is en die oeropgawe bet om opgevoed te word 
deurdat by bomself leen vir opvoeding. As me.lll. is 'n 
gestremde veral op opvoeding aangewese om te 'leer' om sy 
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f isiese tekortkominge op geestelike vlak sinvol te kan 
transendeer. As mens deel die gestremde die onties-
antropiese opdrag ten einde te kan antwoord op die unieke 
appel van sy lewe, want in sy persoonkern kan hy nooit 
gestrem wees nie. 
4.4 Die taakkarakter van die lewe 
Die mens se lewe is " . . . n lewe 'op gesag van dit kan 
gesag van die Absolute wees, maar ook die gesag van die eie 
bios." (Schoeman, 1961: 72). Hy staan daarom voortdurend 
onder die gesag van die vir horn lewens-waardevolle; onder die 
gesag van die gesagsdraer in sy lewe. As die bevraagde is 
die persoon voortdurend 'n antwoord as pligsvervulling 
skuldig. Soos aangetoon, sal persoonwees en verantwoordelik= 
heid altyd saamval. Menswees beteken om gedurig met keuses 
gekonfronteer te word, met antler woorde om as aangesprokene 
en verantwoordelike wese op te tree. Opvoeding tot 
verantwoordelikheid is opvoeding " ... tot gehoorsaamheid aan 
die gewetenseise ten aansien van die lewe ... opvoeding tot 
verantwoordelikheid is opvoeding tot antwoord aan Hom wat die 
mens aanspreek: opvoeding is steungewing tot 'Du-sagen zu 
konnen' . " (Ibid: 80) . Daarom is gesag vir Frankl onontbeer= 
lik in die opvoeding. Slegs wanneer daar plek vir gesag in 
die grootmaking van die kind ingeruim word, kan daar gepraat 
word van n opvoeding "Vom Geistigen her" (Ibid: 75). Die 
mens is die draer van waardigheid; daarom kan die kind ook 
" ... tot eerbied en ontsag" gedwing word. (Ibid: 74). Die 
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opvoeder is die gesagsdraer of gesagsverteenwoordiger, 
aangaande wie Langeveld beweer: " ... De gezagdrager verliest 
recht van spreken, wanneer hij louter mededeler is van norm-
kennis ... Gezagsuitoefening in de opvoeding veronderstelt 
persoonlijke verwerke lijken van normen." (Schoeman, 1961: 
73). 
5.0 Frankl se twee unieke bydraes tot die psigopatologie 
en die 20ste eeuse antropologie 
Hier word veral gedink aan twee aspekte van Frankl se werk, 
naamlik die beskrywing van die sogenaamde noogene neurose en 
Frankl se beklemtoning van die menswaardigheid van alle mense 
- van selfs die psigiatriese pasient. 
5.1 Die noogene of geestelike neurose 
Logoterapie word veral as terapeutiese metode gebruik vir 
pasiente " wat aan die kollektiewe neurose van die 
twintigste eeu - die noogene neurose - ly." (Meyer et al, 
1988: 459). Frankl beweer dat die meeste mense nie optimaal 
funksioneer nie, want hulle deins terug voor die lewe se eise 
op hulle geestelikheid-as-vryheid en voor hulle persoonlike 
verantwoordelikheid-tot-sinvolle antwoorde-op-aangesproken= 
heid. Die mens se geestelike keuse-vryheid word onderdruk, 
verantwoordelikheid word op allerlei wyses probeer ontduik of 
probeer omseil en onder meer ge-offer op die altaar van die 
sogenaamde "spoedmania" van ons tyd, wat onder meer insluit 
'n gejaag na plesier, mag, posisie en 'n kranige besigwees. 
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Di.e. gewete H.Q.I:d afgestomp. Die lewe word leeg en sinloos en 
word beleef en voltooi in ·n eksistensiele vak:uum ('n 
geestelike leegheid). (Meyer et al., 1988: 459). Frankl 
beskryf hierdie as simptomaties van die ontkenning van die 
geestelike sy van menswees, iets wat ook deur die 
nihilistiese filosofiee en mensbeskouings onderskraag word. 
Die mens se ~ word onderdruk en nie meer net sy instinkte 
nie. Die uiteinde hiervan is die frustrasie Y.an. die.~ a.e. 
basiese H..i.l. :t&..t. a.in wat uitmond in ·n sogenaamde noogene 
neurose of geestelike neurose. Hierdie neurose bet al 
kollektiewe afmetings in ons tyd aangeneem. (Ibid: 458). 
Frankl (MCMLIX : 106) beweer: "Wij weten dat niet alleen een 
psychisch conflict, maar ook een geestelijk-moreel conflict, 
bijvoorbeeld een gewetensconf licht, tot een neurose kan 
lijden. Deze neurose noemen wij een noogene neurose 
Vrijheid en verantwoordelijkheid geven de mens zijn 
geestelijke waarde." 
5.2 Die menswaardigheid van selfs die psjgjatriese pasient 
word raakgesien 
n Unieke bydrae van Frankl is dat by die geesteskranke 
pasient in sy persoonwees herstel bet. (Meyer et al, 1988: 
459). Frankl sien ook die geesversteurde, die swaksinnige, 
die skisofreen en die lyer aan endogene depressie steeds as 
n geestelikheid en as ·n verborge vryheid en beweer: " ... 
An incurable psychotic individual may lose his usefulness but 
yet retain the dignity of a human being. This is my 
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psychiatric credo." (Meyer et al, 1988: 459). Frankl beweer 
dat die sogenaamde lewe wat nie die moeite werd is om te 
verduur nie eenvoudig nie bestaan nie. En selfs nie die 
bestaan van verstandelike vertraagdheid of die een of ander 
psigose kan die feit wegneem dat die mens steeds persoon bly 
en dat die persoon nooit affekteer kan word deur 'n geestes-
siekte nie. Slegs die persoon se moontlikhede om met sy 
omringende wereld te kommunikeer word inhibeer deur die 
geestes-siekte, maar: the nucleus of man remains 
indestructible. And if this were not the case, it would be 
futile to be a psychiatrist." (Meyer et al., 1988: 459). 
6.0 Die sin in lyding (soos byyoorbeeld in fisiese 
gestremdhe id) 
Frankl's concept of homo patiens suggests that 
suffering individuals should learn how to mould suffering 
into achievement." (Haines, 1993: 19). Frankl se persoonlike 
ervaring van menslike lyding het horn baie laat nadink oor die 
sin al dan nie van menslike lyding. Sonder vrees vir 
teenspraak kan beweer word dat lyding, in die Franklse sin 
van die woord, ook die aspek van liggaamlike gestremdheid 
dek. Uit die Nuusbrief van die Viktor Frankl Stigting van 
Suid-Afrika (Somer 92/93: 4) word die volgende woorde van 
Jerry Long aangehaal (Long was sewentien jaar oud toe hy 'n 
kwadrupleeg geword het, en sy brief aan Frankl het hy met 'n 
'mondstok' getik): 
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I view my life as being abundant with meaning and purpose. 
The attitude that I adopted on that fateful day has become 
my personal credo for life: I broke my neck, it didn't 
break me. I am currently enrolled in my first psychology 
course in college. I believe that my handicap will only 
enhance my ability to help others. I know that without 
the suffering, the growth that I have achieved would have 
been impossible. 
6.1 Die onyernietigbare sinvolheid yan die lewe 
Frankl is wel 'n eksistensiele sielkundige, maar sy 
logoterapie verteenwoordig iets unieks, selfs binne die kader 
van die eksistensiele sielkunde. Selfs al kom 'n situasie 
hopeloos voor en dit skyn of die mens aan die noodlot 
uitgelewer is, behou die mens steeds sy onties-antropiese 
keusevryheid, want, soos reeds aangetoon, kan hy ~ wat sy 
houding jeens sy onontkombare, unieke krisis-situasie of 
grens-situasie gaan wees. Menslike tragedie kan omgestel 
word in mens 1 ike tr iomf . Frankl ste 1 di t so : " . . . When we 
are no longer able to change a situation - just think of an 
incurable disease such as inoperable cancer - we are 
challenged to change ourselves." (Frankl, 1984: 116). Shaw 
(1980: 19) sluit hierby aan ashy se: " In this way, 
dying becomes a means to an end, that is, a way by which they 
can fully examine the meaning and contribution of their own 
lives." 
Volgens Frankl kom die mens altyd te staan voor een of meer 
van drie onafwendbare realiteite, die sogenaamde tragiese 
triade, naamlik pyn, skuld en die dood. Frankl beweer: " 
To live is to suffer, to find meaning in life is to find 
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meaning in suffering. If there is a purpose in life at all, 
there must be purpose in suffering and dying." (Meyer et al., 
1988: 453) . 
6.2 Die sinvolle transendensie van die tragiese triade 
Die oomblik dat lyding sin kry, verloor dit sy 
ondraaglikheid en word dit nog 'n lewenstaak en juis een wat 
die hoogste uitdaging (en die grootste beloning) bied!" 
(Frankl, soos aangehaal Ibid: 454) 
Twee spesifiek geestelike vermoens, naamlik die van self-
losmaking (self-detachment) en self-transendensie word 
dikwels deur Frankl in die raamwerk van Logoterapie gebruik. 
(Ibid: 460). Soos reeds aangetoon, is die geestelike dimensie 
vir Frankl die belangrikste aspek van menswees want die 
geestelike dimensie is die persoonskern, in die sin dat dit 
kragtens hierdie dimensie is dat die mens werklik mens is: 
geesteswese, waardewese, sinsoekende wese. Dit is opvallend 
dat Frankl, soos ook Jung (vgl. Hoofstuk Drie van hierdie 
monografie), baie klem le op die bereiking van geestelike 
yolwassenheid. Frankl beweer: 
Eers in sy volwassenheid is die mens volledig ontwikkel en 
tree al sy menslike eienskappe (soos wilsvryheid, sinsoeke 
en waarderealisering) duidelik na vore. (Ibid: 454) 
Kragtens die mens se onties-antropiese keuseyryheid, is 
sinvinding moontlik in alle situasies en in elke lewensfase. 
Onyermydelike lyding kan ook sinvolle lyding wees of word. 
Frankl spreek horn egter sterk uit teen sekere menslike 
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"keuses", soos byvoorbeeld teen iets soos genade-dood, want 
die lewe en selfs lyding kan altyd omgestel word in iets 
sinvol. As die situasie onafwendbaar is, soos byvoorbeeld in 
die geval van ·n ongeneeslike kwaal, word die mens uitgedaag 
om sy siening omtrent die situasie te verander. (Frankl, 1984 
: 116). Maar daar is ook aangevoer <lat die mens se vryheid 
willekeur word as dit nie in verantwoordelikheid beleef en 
geleef word nie. (Frankl, 1980: 82). Frankl is ten volle 
bewus van die mens se misterieuse grootheid - hy het nie ·n 
antwoord of ·n "resep" vir elke probleem nie en hy se dan 
ook: " ... The more comprehensive the meaning, the less 
comprehensible it is." (Kovacs, 1982a: 208). 
6.3 Is lyding en religie voorwaardes yir die bereiking van 
Frankl se "Ultimate Reality and Meaning"? 
6. 3 .1 Frankl se "ultimate meaning" 
Frankl (1984: 122) beweer dat bogenoemde die grense van die 
mens se beperkte intellektuele vermoens oorskry. Sommige 
eksistensie-f ilosowe praat van ·n betekenislose lewe wat 
verduur moet word, maar Logoterapie vereis dat die mens sy 
onvermoe moet verduur om die onvoorwaardelike sinvolheid van 
die lewe in rasionele terme te begryp. "Logos is deeper than 
logic." <Ibid: 122). Frankl beweer dat die uiteindelike 
betekenis, of sin, verstaan behoort te word as die mees 
omvattende, alles insluitende betekenis of sin, wat op die 
een of antler wyse alles verbind in die hoogste dimensie van 
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sinvolheid of betekenisvolheid. (Kovacs, 1982a: 129). 
Hierdie idees van Frankl toon aan dat daar 'n teleologiese 
aspek verbonde is aan die grondvraag omtrent die uiteindelike 
betekenis en die werklikheid. 
Kovacs (Ibid: 137) meen: " ... Frankl· s system of logo-
therapy gives a positive and an open-ended response to the 
foundational question about ultimate meaning and reality." 
Volgens Morgan (1983: 189) deel die Rabbi Heschel hierdie 
siening van Frankl: " . . . 'what we are in search of,· 
clarifies Heschel, 'is not meaning for me, an idea to satisfy 
my conscience, but rather a meaning transcending me, ultimate 
relevance for human being.'" 
6.3.2 Is religje yoorwaarde vir die yerwerkliking yan "super 
meaning"? 
Die ontdekking en volledige begryping van ultimate 
meaning (super-meaning, meta-meaning) of living and 
suffering, according to Frankl's analysis, 'is no longer a 
matter of thinking but rather a matter of believing' ... 
Therefore the human being 'can reach out for ultimate meaning 
through faith which is mediated by trust in the ultimate 
being.·" (Kovacs, 1982a: 130). Hiervolgens sou die af leiding 
gemaak kon word dat Frankl godsdiens as 'n voorwaarde vir die 
begrip van die "super meaning" sien, maaz: daar moet ook gelet 
word op 'n paar van sy antler uitsprake. Frankl beweer dat 
die teleologie geen betroubare verklaring verskaf vir die 
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gaping tussen die antropologie en die teologie nie. Die 
dimensionele yerskil tussen die menslike wereld en die 
goddelike wereld, bevestig volgens Frankl die noodsaaklikheid 
aan geloof in die menslike soeke na die uiteindelike doel en 
betekenis van die menslike lewe en die menslike wereld. 
Kovacs ( 1982a: 134, 137) beweer: " These thoughts of 
Frankl describe the transcendent and religious nature of 
ultimate reality and meaning The question of God and the 
question of ultimate meaning are related to each other, but 
they are also quite different from each other." Kovacs 
{Ibid: 133) verwys ook na Frankl se diepsinnige opmerkings in 
die verband as hy se daar bestaan alternatiewe omskrywings 
vir die feit dat 'n "super meaning" wel bestaan: 
The alternative descriptions may be regarded as the 
differing languages and expressions (conceptual, symbolic, 
religious, Western, Eastern) of :the.~ ultimate meaning 
and reality. (Eie onderstreping). 
Rabbi Bulka (1981: 336) het dieselfde gedagte as volg 
weergegee: " . . . The world of meaning, the kingdom of 
ultimate meaning, is, in Frankl's world view, inextricably 
linked to the source of ultimate meaning, God." 
6.3.3 Is lyding noodsaaklik vir die yerwerkliking van "super 
meaning"? 
Die aspek van lyding f igureer so sentraal in Frankl se teorie 
dat die vraag opkom: Is lyding volgens Frankl noodsaaklik 
vir die bereiking en begrip van die "super meaning" en 
"reality"? Frankl stel self hierdie vraag en antwoord baie 
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beslis: " ... In no way. I only insist that meaning is 
available in spite of - nay, even through - suffering, 
provided ... that the suffering is unavoidable." (Frankl, 
1984: 148). Hy beweer ook dat lyding 'n onuitwisbare deel 
van die lewe is, net soos die noodlot en die dood. Sonder 
lyding en die dood is die lewe onvolledig. Elders stel hy 
dit dat " the human person may find a more transcendent 
meaning and come to the conclusion that 'if there is meaning, 
it is unconditional meaning, and neither suffering nor dying 
can detract from it'." (Kovacs, 1982a: 133). Frankl glo dat 
die manier waarop n mens onvermydlike lyding aanvaar en 
hanteer juis aan die mens unieke geleenthede hied om morele 
waardes te verwesenlik: " ... And this decides whether he is 
worthy of his sufferings or not ... Everywhere man is 
confronted with fate, with the chance of achieving something 
through his own suffering. (Frankl, 1984: 76-77). Frankl 
haal vir Dostoevski aan wat ook gese het: " ... There is only 
one thing that I dread: not to be worthy of my sufferings." 
<Ibid: 75). 
7.0 Tragiese optimisme 
Die mens dra selfs onder die sonnigste omstandighede sy 
nood saam met hom." (Oberholzer & Greyling, 1981: 83). Elke 
mens word die een of antler tyd gekonfronteer met een of meer 
van die sogenaamde tragiese triade van menswees: pyn, skuld 
en die dood. Frankl voorveronderstel dat (i) die lewe altyd 
sinvol is en (ii) dat die mens oor die kreatiewe vermoe 
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beskik om die negatiewe aspekte van die lewe in iets positief 
of konstruktief te verander en die beste van elke situasie te 
maak. (Frankl, 1984: 139). Die Latynse woord optimum beteken 
die beste en daarom praat Frankl van tragiese optimisme, want 
die mens beskik oor die vermoe om (1) lyding te verander in 
n menslike triomf; (2) skuld te omskep in ·n geleentheid om 
n menswaardiger bestaanswyse te voer en (3) die verganklik= 
heid van alles in terme van verantwoordelike handelinge te 
sien. Kortom: die tragiese triade van menslike lewe kan juis 
die beste in die mens na vore bring. Frankl waarsku dat n6g 
hoop, n6g geloof of liefde - en ook nie geluk of sinvolheid -
per se nagestreef kan word nie, aangesien hulle nie 
voorvereistes vir 'n situasie is nie, maar volg nadat die 
mens die sinvolheid daarvan ontdek het. Die mens is 
prinsipieel ·n sinsoekende en waarderende wese. Frankl 
bevraagteken die credo wat ingebed is in die Amerikaanse 
ku 1 tuur : "Be happy! " Die mens kan noo it h ierd ie opdrag om 
gelukkig te wees werklik uitvoer as hy nie ·n :r::.e.de_ het om 
gelukkig te wees nie. 
Eweneens word lyding eers dan draaglik as daar wel ·n rede 
daarvoor is. As jong psigiater was Frankl vir vier jaar in 
beheer van die afdeling vir ernstige depressie in die 
grootste staatshospitaal in Oostenryk. Hy kon 12,000 
gevalle bestudeer en het ·n wye ervaring opgedoen van 
selfmoord-gevalle, want die meeste pasiente is opgeneem na 
onsuksesvolle selfmoord-pogings. Frankl meen die meeste 
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selfmoorde kan vermy word as daar 'n doel (sin) in die 
pasient se lewe is en as hy besef dat daar wel 'n oplossing 
vir sy probleme bestaan. Logoterapie praat van 'n 
"eksistensiele vakuum", wat veral by die jeug tot openbaring 
kom as 'n neurotiese sindroom met drie fasette, te wete 
depressie, agressie en verslawing. Dit word ook beskryf as: 
a feeling of emptiness and meaninglessness." (Frankl, 
1984: 143). 
Frankl het bevind dat 29 persent van die inwoners van Wenen 
gekla het dat hul lewens sender~ en. betekenis is. Die 
gevoel van doelloosheid veroorsaak dat die lewe as nutteloos 
beleef word. Verwarring het tree in omdat werkloosheid 
verwar word met nutteloosheid, terwyl laasgenoemde weer 
(foutiewelik) gelykgestel word aan doelloosheid. Frankl 
(Ibid: 142) stel dit dat die hedendaagse mens miskien genoeg 
het om Yan. te leef, maar niks het om Y.QQr. te leef nie. Hy 
haal die laaste sin in Spinosa se Ethics aan: " ... Sed omnia 
praeclara tam difficilia quam rara sunt." (but everything 
great is just as difficult to realize as it is rare to find). 
(Ibid: 154). Eweneens het Irvin D. Yalom van Stanford 
Universiteit bevind dat ongeveer 30 persent van psigiatriese 
pasiente doelloosheid van hulle lewens as die belangrikste 
probleem ervaar. Logoterapie wil juis die persoon oproep tot 
die vinding van sin in sy lewe. Sin kan nie aan n aan 
pasient voorgeskryf word nie, maar sy aandag word net daarop 
gevestig. " ... In Logoterapie word die pasient buite 
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homself gerig op dit wat sy lewe sin gee." (Meyer et al, 
1988: 460). 
8.0 Enlrele sameyattende opmerkings oor Frankl se 
Logoterapie 
Volgens sommige kritici voldoen Frankl se teorie nie aan die 
kriteria vir wetenskaplikheid nie. Frankl se uitsprake is 
nie almal op wetenskaplike navorsing gebaseer nie en ook nie 
verifieerbaar nie. Sommige kritici meen sy persoonsteorie is 
onvolledig, want dit het feitlik uitsluitlik met die mens se 
motivering te make. Frankl het egter geensins probeer om n 
volledige teorie te ontwikkel nie - hy wou net sekere 
gedagtes beklemtoon wat deur die tradisionele Sielkunde oor 
die hoof gesien is. Frankl se wel baie min oor menslike 
funksionering. Sy kritici beweer dat hy in sy vele gekrifte 
telkens maar net dieselfde paar gedagtes herhaal en dat hy 
die indruk skep van 'n prediker of ·n politikus wat mense 
probeer oorreed om onvoorwaardelik sy beeldspraak te aanvaar 
vir die waarheid. (Frankl vergelyk byvoorbeeld die mens met 
'n driedimensionele silinder in sy beskrywing van die 
geestelike dimensie). 
Logoterapie en Frankl se insigte geniet egter wereldwye 
aanhang, omdat hy die mens se geestelike dimensie 
beklemtoon. Hierin le sy baie belangrike bydrae tot 'n 
beter begrip van die mens se soeke na antwoorde op die 
gebrokenheidsvraagstuk. Frankl se dat sy eksistensie-analise 
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en Logoterapie nie probeer het om die bestaande vorme van 
psigoterapie te vervang nie, maar hy wou hulle eerder aanvul 
en daardeur die mensbeeld in al sy verskillende dimensies en 
ook in sy uniekheid so volledig as moontlik stel. (Vgl. 
Meyer et al, 1988: 462). 
Wat die siening van die ~ betref, het Frankl daarin 
geslaag om die mens voor te stel as ..:..n. ~ - as 'n 
geestelike wese en nie. as n organisme, n komplekse rekenaar 
of 'n <lier nie, maar as n wese met unieke geestelike 
eienskappe. Hierdie bydrae was van groot betekenis vir alle 
Sielkunde-teoriee en vir alle menswetenskappe. 
Frankl se belangrikste bydrae op die gebied van die Sielkunde 
is op die gebied van die Psigoterapie, aangesien hy die 
essensie van geestesgesondheid uitgelig het. Volgens horn is 
die mens nie bloot op ekwilibrium of 'n homeostatiese 
bevrediging van drange en behoeftes ingestel nie: 
Being human means being in the face of meanings to 
fulfill and values to realize. It means living in 
the polar field of tension established between 
reality and ideals to materialize. Man lives by 
ideals and values. Human existence is not authentic 
unless it is lived in terms of self-trancendence. 
(Meyer et al, 1988: 462). 
Frankl se Logoterapie waarin die klem op "healing through 
meaning" geplaas word, is 'n poging om die gebrokenheids= 
vraagstuk aan te spreek - 'n vraagstuk wat onder andere tot 
openbaring kom in die volgende uitsprake van Morgan (1983: 
185): " ... no age has known so much, and so many different 
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things, about man as ours ... And no age has known less than 
ours of what man is. Hy haal ook vir Max Scheler aan: 
" ... We are in the first epoch in which man has become fully 
and thoroughly 'problematic' to himself; in which he no 
longer knows what he essentially is, but at the same time 
also knows that he does not know." (Morgan, J.H. 1983: 185). 
HOOFSTUK DRIE 
JUNG SE ARGETIPE-TEORIE AS ANTWOORDPOGING OP DIE GEBROKEN= 
HEIDSYRAAGSTUK 
1.0 Enkele inleidende opmerkings 
Aanvanklik wou Carl Gustav Jung (1875 - 1961) argeologie 
bestudeer, maar 'n droom oortuig hom dat hy liewer, soos sy 
oupa, 'n mediese dokter moet word. As 'n intern beland hy in 
die Burgholzli Psigiatriese Hospitaal in Zurich en maak hy 
kennis met Freud se psigoanalitiese beskouings. " ... Jung 
se beskouings word as 'n analitiese teorie getipeer omdat hy 
met sy analise van die psige dieper in die onbewuste indring 
as Freud, om sodoende nog meer samestellende komponente van 
die psige bloot te le en te wys op die kompleksiteit van die 
mens like psige." (Meyer et al, 1988: 80). 
Jung begin in Freud se werk belangstel nadat hy laasgenoemde 
se boek oor die interpretasie van drome gelees het. 'n 
Briefwisseling, wat ses jaar sou voortduur, volg tussen die 
twee groot vaders van die Sielkunde. Freud het aanvanklik 
vir Jung as sy kroonprins en opvolger beskou, maar as gevolg 
van onversoenbare teoretiese beskouings en tot 'n mate 
onversoenbare persoonlikhede, is die vriendskap en profes-
sionele samewerking in 1913 beeindig deur Freud. Die verwy-
dering het Jung baie swaar getref en vir ongeveer drie jaar 
het hy geen wetenskaplike werk gelees nie en hom besig gehou 
met die bestudering van sy eie psige en met selfondersoek. 
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1.1 Jung en Freud: yerskillende mensbeskouings 
Waarskynlik die opvallendste verskille tussen Freud en Jung 
se mensbeskouings was die feit dat Jung nie Freud se libido-
teorie met die oordrewe klem op seksualiteit kon aanvaar nie. 
Jung verwerp " ... Freud se meganistiese mensbeskouing, 
waardeur die individu as die produk van 'n 'verdronge 
seksuele verlede' gesien word." (Meyer et al, 1988: 79). 
Jung beklemtoon 'n deterministiese verlede, asook 'n teleo-
logiese toekomsperspektief. Sy teorie is gevolglik minder 
pessimisties as die van Freud, " ... waar die mens bykans 
willoos aan sy instinkte en verlede uitgelewer word." (Ibid: 
79). Jung het ook gemeen dat Freud_die religieuse dimensie 
van menswees afskeep. (Ibid: 80). Freud weer kon nie Jung se 
konsep van die sogenaamde "kollektiewe onbewuste" aanvaar 
nie, hoewel Freud wel die idee van 'n "rasse-geheue" erken 
het. (Ibid: 80). 
1.2 Jung erken die onties-antropiese strewe na heelheid 
Meyer et al (Ibid:. 79-80) wys daarop dat die mens, volgens 
Freud, in 'n ewigdurende konflik tussen instinktiewe drange 
en die eise van die samelewing gewikkel is. Vir Jung 
daarenteen, is die mens afgestem op voortdurende kreatiewe 
ontwikkeling in die strewe na n volledige self. Vir horn is 
dit die uitvloeisel van n religieuse dryfkrag in die mens .. 
Jung erken die volgende vier dimensies van menswees: die 
fisiologiese, die sosiale, die psigiese en die geestelike-
religieuse dimensie. Aan veral die religieuse en psigiese 
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dimensies van menswees gee Jung baie prominente aandag in sy 
teoretiese beskouings oor die menslike psige. Hierin is sy 
grootste bydrae tot die begrip van die menslike psige gelee. 
So beweer Jung (1976: 202): " ... Other-worldliness is 
converted into matter-of-factness; empirical boundaries are 
set to man's discussion of every problem, to his choice of 
purposes, and even to what he calls 'meaning.'" 
1.3 Jung beklemtoon die paradoksaal-polere struktuur yan 
die werklikbeid 
Jung beweer dat elke aspek van die menslike werklikheid uit 
twee skynbaar opponerende teenstrydighede bestaan. So, 
byvoorbeeld, verkry die lewe sin en betekenis juis omdat sy 
teenpool, naamlik die dood, bestaan. Die bewuste het as 
teenpool die onbewuste. Beide opponerende faktore is te alle 
tye in alles en almal teenwoordig. Die hoofdoel van die lewe 
is juis om hierdie polariteite op te hef, of in 'n geestelike 
sin te transendeer, sodat daar 'n nuwe eenheid ontstaan. 
Hierdie siening van Jung word meer volledig bespreek in 
paragraaf 5.0 van hierdie hoofstuk. 
2.0 Jung se interpretasie yan die menslike psige 
Die menslike psigies-geestelike dimensie en die werking 
daarvan boei Jung se belangstelling reeds vanaf sy vroee 
kinderjare. Dit vorm die sentrale tema in die meeste van sy 
werk: " ... to penetrate into the secret of personality." 
(Jung, soos aangehaal deur Meyer et al, 1988: 81). Jung se 
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psigies-geestelike dimensie " ... verwys na al die 
bewussynsprosesse wat met die rede verstaan en verklaar kan 
word en wat die mens in staat stel om by sy werklikheid aan 
te pas." (Meyer et al, 1988: 80). Vir Jung hou die term 
psige (afgelei van die Griekse woord "psyche'' wat "gees" of 
"siel" beteken) verband met die " . . . totaliteit van alle 
bewuste en onbewuste psigiese prosesse." (Jung, 1971: 463). 
Die psige verteenwoordig dus die mens en die wereld en dit is 
so kompleks dat dit vanuit verskillende invalshoeke bestudeer 
kan word. Jung beweer: " ... The psyche is the greatest of 
all cosmic wonders and the sine qua non of the world as an 
object." (Jung, 1960: 169) . 
Jung erken die belangrikheid van die biologiese bestaan van 
die mens, maar hy is gekant daarteen dat psigiese prosesse 
"gebiologiseer" word. Hy waarsku teen 'n " ... psigologie 
sonder psige." (Meyer et al, 1988: 81). Volgens Jung geld 
psigiese wetmatighede vir die psigiese, terwyl die fisio= 
logiese, op sy beurt, eers binne 'n fisiologiese raamwerk 
bestaansreg verkry. Jung stel dit so: " ... The structure 
and physiology of the brain furnish no explanation of the 
phychic process. The psyche has a peculiar nature which 
cannot be reduced to anything else." (Jung, soos aangehaal 
Ibid: 81). 
Die psige is volgens Jung se siening n dinamies-gestruktu= 
reerde totaliteit of eenheid en nie n onverdeelbare eenheid 
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nie, maar eerder 'n verdeelbare of verdeelde eenheid, wat 
voortdurend strewe na heelheid. (Vgl. Meyer et al, 1988: 81). 
Die onderskeie psigiese komponente is binne 'n geheel 
verbind, hoewel hulle relatief onafhanklik van mek.aar 
funksioneer. Meestal staan hierdie komponente in ..::..n polere 
yerhouding teenoor rnekaar. " ... persoonlik en onpersoonlik, 
bewus en onbewus, ge1nternaliseerd en geeksternaliseerd, 
konstruktief en destruktief, publiek en privaat ... Die 
eensydigheid van die mens se bewuste bestaan word byvoorbeeld 
voortdurend gekorrigeer deur die werking van die onbewuste." 
<Ibid: 82). 
2.1 Jung se begrip: Die kollektiewe onbewuste 
Die kollektiewe onbewuste staan ook bekend as die trans-
personale onbewuste en is een van Jung se oorspronklikste, 
dog terselfdertyd ook een van sy mees kontroversiele 
konsepte. Die kollektiewe onbewuste geld as universele 
"bloudruk" - of as basis - van die individuele psige van 
elke mens. Volgens Jung bestaan die kollektiewe onbewuste 
geheel en al onafhanklik en word nie be1nvloed deur die 
persoonlike onbewuste en/of bewuste ervarings nie. Die 
kollektiewe onbewuste be1nvloed egter wel die bewuste. Jung 
beskryf di t so: 
The collective unconscious comprises in itself the psychic 
life of ancestors right back to the earliest beginnings. 
It is the matrix of all conscious psychic occurences, and 
hence it exerts an influence that compromises the freedom 
of consciousness in the highest degree, since it is 
continually striving to lead all conscious processes back 
into the old paths. (Meyer et al, 1988: 84). 
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2.2 Argetipes en simbole 
Jung beskryf sy begrip argetipe as volg: 
The concept of the archetype ... is derived from the 
repeated observation that, for instance, the myths and 
fairy tales of the world literature contain definite 
motifs which crop up everywhere. We meet these same 
motifs in the fantasies, dreams, deliria, and delusions of 
people living today ... the archetype, which in itself is 
an irrepresentable, unconscious, pre-existent form that 
seems to be part of the psyche and can therefore manifest 
itself spontaneously anywhere, at any time. (Jung, 1989: 
411). 
Maddi (1989: 85) sluit as volg hierby aan: 
An archetype is a universal form, or predisposition to 
characteristic thoughts and feelings ... it tends to 
create images or visions that correspond to aspects of 
conscious experience. Thus, the mother archetype in all 
of us produces a vague, intuitive image of a nurturant, 
loving, accepting force, which we then project on our 
actual mothers. An archetype is an inherited, generic 
form of something that determines in part how we perceive 
our experiences. 
Bar wys daarop dat Jung se argetipes dramatiseringe is van 
Kant se idees en dat hulle deur middel van mitiese 
vertellings die oorsprong en einddoel (die arche en telos) 
van menswees verteenwoordig. (Bar, 1976: 121). Volgens Jung 
huisves die kollektiewe onbewuste " ... the whole treasure= 
house of mythological motifs." Gevolglik bestaan daar ·n 
argetipe vir elke universele menslike ervaring en hy noem dan 
ook 'n groot verskeidenheid, soos geboorte, dood, son, 
donkerte, mag, vrouens, mans, seks, water, moeder en pyn. Hy 
beskryf net 'n paar in detail, soos die persona, die anima, 
die animus, die skaduwee en die self." (Meyer, 1988: 84). 
Veral laasgenoemde "aanvullende" twee argetipes (die self en 
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die skaduwee) noodsaak binne die konteks van die onderhawige 
tema, noukeuriger besinning. Dit word in paragrawe 2.3 en 
2.4 onderneem. Tans moet teruggekeer word tot die verband 
tussen Jung se opvatting aangaande die kollektiewe onbewuste 
en sy argetipes. In die verband wys Meyer et al (1988: 84) 
daarop dat Jung se kollektiewe onbewuste: 
die instinkte en archetipes (bevat). Hoewel (Jung 
hulle) ... as uitruilbare konsepte gebruik, lyk dit asof 
instinkte dui op f isiologies oorgeerfde impulse wat gedrag 
bepaal, sonder dat bewuste motivering daarby 'n rol speel, 
terwyl archetipes of oerbeelde ("Urbild") gesien word as 
'n aangebore psigiese predisposisie of "intufsie" om op 'n 
sekere wyse waar te neem, te ervaar en beelde te vorm; 
archetipes vorm die basis vir menslike denke en is "the 
whole treasure-house of mythological motifs." 
Die onbewuste beskik oor geen taal nie en daarom kan 
argetipes alleenlik deur "hulpmiddels", soos byvoorbeeld 
drome en simbole, tot uitdrukking kom. Slegs deur die 
interpretasie van simbole - soos wat dit in drome, 
fantasiee, mites en kuns, na vore kom - kan die kollektiewe 
onbewuste en die argetipes verstaan word. 
Die self-argetipe kom tot uitdrukking in verskillende 
simbole, soos byvoorbeeld die mandala, wat die Sanskrit is 
vir sirkel. Die mandala speel 'n belangrike rol in Jung se 
beskouings en dit: 
... dui op 'n geheel of eenheid van die psige. Die mandala 
is 'n sirkel bestaande uit vier kwarte wat as simbool Yan 
eenheid e.n. voltooidheid (eie onderstreping) in verskeie 
Oosterse godsdienste aangetref word (byvoorbeeld, in die 
Tibetaanse Boeddhisme word dit as hulpmiddel gedurende 
meditasie gebruik). Dit kom ook in verskeie ander kulture 
en historiese kontekste na vore. (Meyer et al, 1988: 87). 
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Iemand soos Bar is van mening dat Jung simbole as 
betekenisvolle metafore sien (in ooreenstemming met die 
sienings van ander filosowe, soos byvoorbeeld Hegel en 
Ricoeur), maar dat Jung se besondere bydrae gelee is in sy 
nuwe beklemtoning van die volgende twee faktore: (i) die 
tydsfaktor en (ii) die irrasionele/transrasionele aspek. Die 
irrasionele faktor word meer volledig bespreek in paragraaf 
2.7. Die tydsfaktor beteken 'n simbool is altyd " ... the 
best possible expression at the moment (kursivering deur Bar) 
for a fact as yet unknown." (Ricoeur, soos aangehaal deur 
Bar, 1976: 115). 
Volgens Meyer et al (1988: 86) is die self 'n argetipe wat 
die mens motiveer om die verskillende komponente Yan die. 
psige in ..:.n. harmoniese geheel :t& integreer; dit verteenwoor-
dig dus die mens se strewe na eenheid, integrasie, 
yoltooidheid e.n yolkoroenheid. Soos reeds genoem, kom die 
self-argetipe tot uitdrukking in verskillende sirobole, soos 
byvoorbeeld die mandala. Volgens Jung tree die self na vore: 
... wanneer die bewuste en onbewuste nie roeer in opposisie 
teenoor roekaar staan nie, roaar mekaar aanvul om ..:.n. groter 
geheel :t& YQl:ID. (Eie onderstreping) ... (Die) self (is) die 
sentrale archetipe en vorm ... die kern van die persoon= 
likheid waarom al die ander sisteroe sentreer. (Meyer et 
al, 1988: 86). 
Jung beweer dat die self-argetipe nie reeds vanaf geboorte 
aanwesig is nie, maar eers in die middeljare na vore tree, 
dit wil se, wanneer die psige ten volle in verskillende 
sisteroe gedifferensieer is en die persoon horn ten volle 
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verwerklik deur 'n nuwe eenheid of "heelheid" tussen die 
gedifferensieerde sisteme van die psige te bewerkstellig. 
Volgens Jung handhaaf die werklikheid 'n paradoksaal-polere 
struktuur. Die "donker" kant van die self-argetipe is die 
skaduwee-argetipe. Vroeg in sy lewe (ongeveer in 1890) kom 
Jung diep onder die indruk van Goethe se werk, Faust. Jung 
skryf later: " ... Most of all, it awakened in me the problem 
of opposites, good and evil, of mind and matter, of light and 
darkness." (Jung, 1989: 262). 
Volgens Meyer et al, (1988: 86) is die skaduwee-argetipe die 
sterkste, maar ook die gevaarlikste argetipe, omdat dit die 
impulsiewe begeertes en emosies insluit wat gewoonlik nie 
deur die samelewing aanvaar word nie en dus verdring word. 
Vir Jung bestaan daar nie absolute waardes in die sin dat 
iets ne..:t. ~of ne..:t. ale.g_ is nie. Die mens moet bewus wees 
van iets soos die kwade, ten einde te kan kies ten gunste van 
die goeie. 
2.3 Twee nie-rasionele funksies van die menslike psige 
2.3.1 Die religieuse of geestelike dimensje van die menslike 
psige 
Jung se vader, asook agt van sy ooms, was predikante van die 
Switserse Gereformeerde Kerk. Jung was 'n gelowige Christen 
en die religieuse dimensie van die menslike psige beklee 'n 
prominente plek in sy analitiese teorie. Vir Jung verwys 
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die geestelike dimensie: 
... na die mens se afhanklikheid van en onderwerping aan 
irrasionele ervarings; dit wil se ervarings wat nie deur 
die menslike rede verstaan en verklaar kan word nie. Die 
mens is dus vir Jung 'n rasionele sowel as irrasionele 
wese en dit is veral laasgenoemde wat volgens horn nie 
voldoende aandag by die bestudering van menslike gedrag 
gekry het nie. Jung gebruik die begrip "religie" om die 
irrasionele dimensie van die mens te beskryf. (Meyer et 
al, 1988: 80) 
Meyer et al wys voorts daarop dat Jung met die geestelike of 
religieuse dimensie baie meer bedoel " as net 
godsdienstigheid in terme van 'n spesifieke kerklike dogma, 
maar dat hy eerder alle irrasionele aspekte van menswees 
daaronder inslui t." (Ibid: 81). Jung erken iets soos 'n 
onties-gegewe religieuse "wete" of intul.sie by die mens en 
ook die noodsaaklikheid van geloof in en aanbidding van 
God/'n god in die menslike bestaan. So beweer hy dat mens n 
sosiale wese is wat deel IIlQe..t. vorm van 'n gemeenskap. Die 
mens is egter ook 'n religieuse wese wat morele uitsprake kan 
maak. In die verband beweer Jung: " The individual who 
is not anchored in God can offer no resistance on his own 
resources to the physical and moral blandishments of the 
world." <Ibid: 99). 
Jung het 'n redelike grondige studie gemaak van verskillende 
Oosterse en Westerse godsdienste en hy kom tot die 
gevolgtrekking dat elke individu sy eie kulturele weg tot 
godsdiensbeoefening moet vind en dat een godsdiens of 
godsfiguur nie meer geldig is as 'n ander nie, want alle 
godsdienste se oorsprong kan teruggevoer word na 'n 
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universele God-archetipe. (Meyer et al, 1988: 100-101). 
2.3.2 Drome: n Metode om die onbewuste en irrasionele 
funksionering yan die menslike psige te probeer 
verklaar 
Vir Jung is drome onwillekeurige, onpartydigde, spontane 
uitvloeisels van die onbewuste van die psige. Jung beweer 
dat drome die "unvarnished natural truth" aantoon. (Ibid: 
97). Volgens Jung openbaar drome die argetipiese inhoude van 
die psige. Die interpretasie van drome verryk die bewuste, 
rasionele bestaan van die mens, omdat hy daardeur in kontak 
gebring word met sy kollektiewe onbewuste en sodoende " 
weer die vergete taal van die instinkte en archetipes leer 
verstaan." (Ibid: 97). 
Drome handhaaf die balans in die psige deurdat hulle 'n 
belangrike, hoewel subtiele kompensatoriese funksie verrig: 
" ... The general function of dreams is to try and restore 
our psychological balance by producing dream material that 
re-establishes, in a subtle way, the total psychic equi-
librium." <Ibid: 97). Meyer et al beweer verder dat in 
vergelyking met Freud, wat drome net as wensvervullings 
getipeer het wat in die verlede anker en met Adler, wat weer 
gemeen dat drome die toekoms openbaar, aanvaar Jung die 
geldigheid van beide beskouings. Volgens Jung kan drome die 
verlede openbaar sowel as die toekoms voorspel. 
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Jung se metode van droomanalise wyk af van Freud s'n. Freud 
gebruik vrye assosiasie en hy ontleed gewoonlik net een droom 
in detail op 'n slag. In vrye assosiasie word daar met een 
simbool begin en deur middel van assosiasie na antler simbole 
beweeg. Daarenteen word in aktiewe verbeelding net op die 
gegewe simbool gekonsentreer deur sogenaamde "versterking" en 
alle assosiasies moet net in terme van die gegewe simbool 
gemaak word. Jung meen dat hierdie metode van Freud 
beperkend is en tot verkeerde interpretasies kan lei, 
aangesien vrye assosiasie net toegang tot komplekse verleen, 
en dus kan dit nie werklik die inhoud van drome, die 
argetipes van die kollektiewe onbewuste, bereik nie; verder 
kan drome se inhoud as ref lekteerders van argetipes moontlik 
op die teenoorgestelde betekenis dui as wat deur die inhoud 
van die komplekse na vore gebring word, omdat komplekse ook 
nog individuele ervaring reflekteer. (Meyer et al, 1988: 97). 
Jung, darenteen, glo dat drome hul betekenis geleidelik 
vanself in 'n reeks opeenvolgende drome ontvou. Die 
korrektheid van die ontleding van drome kan dus slegs binne 
die konteks van n reeks drome verif ieer word en hierin speel 
fantasering ook 'n rol. Jung beweer die waarde van fantasie 
(aktiewe verbeelding) is daarin gelee dat dit 'n metode 
daarstel wat die kollektiewe onbewuste kan bestudeer. 
Volgens Jung moet fantasie nie met hallusinasies verwar word 
nie, maar is dit 'n soort introspeksie waardeur visuele 
beelde na vore gebring word, en is " ... part dream, part 
vision, or dream mixed with vision." (Ibid: 98). 
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Jung glo dat 'n ware simbool of droom-inhoud baie fasette het 
. . . en dat verskillende metodes aanvullend gebruik moet 
word om die ware betekenis van 'n simbool bloot te le. 
Jung het selfs in die alchemie gaan delf om die betekenis 
van sekere simbole te probeer verklaar. Hiervolgens het 
Jung gevind dat simbole wat in drome voorkom presiese 
duplikate is van simbole wat deur die Middeleeuse 
alchemiste gebruik is, ten spyte daarvan dat die mense wat 
dit gedroom het geen kennis van alchemie gedra het nie. 
Hierdie ooreenkoms tussen droominhoude en alchemistiese 
simbole was vir Jung genoegsame bewys vir die bestaan van 
argetipes en sy mening dat argetipes hulle in drome 
openbaar. (Meyer et al, 1988: 98). 
2.4 Die mens se religieuse instink en n transpersonale 
funksie dryf die self yoort in die onties-antropjese 
strewe na heelheid 
Meyer et al (Ibid: 87) wys daarop dat Jung nie deurgaans baie 
duidelik is oor die ontwikkeling van die self nie. Dit wil 
egter _voorkom asof hierdie ontwikkeling van die self 
aangevoer word deur 'n "religjeuse instink" en n 
transendente funksie wat die psige noodsaak om te probeer om 
die opponerende sisteme in die psige tot 'n nuwe balans= 
toestand en eenheid :t& transendeer. (Eie onderstreping). 
Jung stel dit so: " ... Religion ... is an instinctive 
attitude peculiar to man, and its manifestations can be 
followed all through human history. Its evident purpose is 
to maintain the psychic balance." <Ibid: 99) 
Die af leiding kan nou gewaag word dat die menslike psige sy 
finale, of hoogste moontlike vorm van eenheid kan en moet 
bereik deur die trandendente funksie. Anders geformuleer: 
die transendente funksie is vir Jung 'n wordings- of 
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ontwikkelingsbeginsel waarmee hy probeer verklaar hoe die 
psige, na verdeling in verskillende komponente, weer tot 'n 
eenheid saangevoeg kan word. (Vgl. Meyer et al, 1988: 87). 
2.5 Die funksies yan die psige 
Jung onderskei tussen: 
(a) rasionele psigiese funksies wat insluit: 
denke, as 'n logiese ordeningfunksie en 
geyoel, as 'n evaluerende funksie. 
(b) nie-rasionele psigiese funksies wat insluit: 
waarneming as die wyse waarop die psige eksterne impulse 
deur middel van die sintuie beleef en ervaar, en 
intu1sie, wanneer " ... die psige bo die tyd-ruimtelike 
gebondenhe id van die liggaam verhef (word)." (Ibid: 92). 
Soos reeds gemeld in paragraaf 1.2 is Jung se grootste bydrae 
op die gebied van antropologiese denke waarskynlik gelee in 
sy erkenning van die nie-rasionele funksies van die menslike 
psige wat verwys na waarneming en intuYsie. 
Uit die voorafgaande sou die afleiding nou gemaak kon word 
dat die mens se gewete 'n bowe-tydelike, nie-rasionele, 
intu1tiewe "oer-wete" as ·n "oer-kennis" van die verskil 
tussen goed en kwaad is. Die argetipe, die urbild, bekend as 
die self, geld as die sentrale argetipe, maar heeltemal tereg 
beweer Jung: " ... How can I be substantial without casting a 
shadow? I must have a dark side too if I am to be whole; and 
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by becoming conscious of my shadow I remember once more that 
I am a human being like any other." (Meyer et al, 1988: 86). 
Jung is bewus van die ontiese gebrokenheidvraagstuk van die 
werklikheid - ook van die menslike psige. Vir Jung geld as 
fait primitif vir hierdie ontiese gebrokenheid slegs 
geestelik-psigiese heling wat slegs langs irrasionele wee kan 
geskied. 
2.6 Uitgangspunte wat Jung se siening yan die dryfkrag yan 
die persoonlikbeid onderle 
Jung handhaaf deels ook 'n kausalistiese benadering " ... 
wanneer hy 'n belangrike rol aan die persoonlike onbewuste 
(die komplekse) en die kollektiewe onbewuste (die argetipes) 
toeken as determinante van gedrag, maar aan die ander kant 
handhaaf hy ook 'n teleologiese toekomsperspektief." (Meyer 
et al, 1988: 87). Die individu se gedrag word vir Jung 
bepaal deur sy verlede, sowel as deur sy toekomsvisie, want 
" ... die individu (psige) strewe QQ.k doelgerig n.a. voltooid= 
he...id en. volkomenheid in ~ toekoms in die daarstelling van 
die self deur middel van selfverwerkliking." (Ibid: 87). 
<Eie onderstreping). Benewens die kausalistiese en 
teleologiese uitgangspunte, het Jung ook later in sy lewe 'n 
derde verklaringsbeginsel erken: die sogenaamde sinchroni-
siteit of "betekenisvolle gelyktydigheid". (Ibid: 87). 
Volgens Jung kan 'n verskynsel soos telepatie slegs deur 
laasgenoemde beginsel verstaan en verklaar word. 
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Psigies-geestelike energie is nie direk waarneembaar nie en 
is vir Jung 'n hipotetiese konstruk wat indirek tot 
uitdrukking kom " . . . in alle psigiese houdings en funksies, 
asook in die psige se poging om n balans tussen die 
verskillende sisteme van die psige te bewerkstellig." (Meyer 
et al, 1988: 88). 
Jung stem nie saam met Freud dat die mens tot ewigdurende 
konflik gedoem is nie. Hy glo dat 'n eenwording (sintese) 
tussen die opponerende sisteme bewerkstellig kan word. 
" . . . Eenword ing H.QI.d yerkry ~ d.k transendente funks ie , 
waaryolgens .:n. integrasie tussen opponerende kragte in die 
ontwikkeling van die self bewerkstellig .kan H.QI.d." <Eie 
onderstreping) (Ibid: 90). Jung beweer: 
Man is not a machine in the sense that he can consistently 
maintain the same output of work. He can meet the demands 
of outer necessity in an ideal way only if he is also 
adapted to his own inner world, that is, if he is in 
harmony with himself. Conversely, he can only adapt to 
his inner world and achieve harmony with himself when he 
is adapted to environmental conditions ... Looked at from 
this angle, progression and the adaptation resulting 
therefrom are means to regression, to a manifestation of 
the inner world to the outer. (Ibid: 91) 
3.0 Bar analiseer Jung se argetjpe-teorie op drie vlakke 
Eugen Bar beweer dat Jung se metaphysychology is no 
longer simply the working out of a model, but a penetration 
and plunging into a depth of existence where ... (he) rejoins 
Kant, Schopenhauer, Von Hartmann and Nietsche." <Bar, 1976: 
114). Bar kom tot die gevolgtrekking dat " ... Jung's 
archetypes are logically isomorphic with Kant's concepts of 
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reason or ideas." (Bar, 1976: 114). Volgens Bar (Ibid: 116) 
kan Jung se argetipe-teorie op drie vlakke geanaliseer word, 
te wete: 
(1) The deep structure of archetypes consists of mythical 
blueprints which Jung claims to be species-specific. I 
will argue that these blueprints are abstractions and 
logically isomorphic with Kant's ideas and ideals which 
he sometimes also calls 'archetypes'. 
(2) The surface structure of archetypes is culture-specific 
and is empirically accessible in any paradigmatic human 
behavior, particularly in behavior dealing with myth, 
religion, ritual, fairytales, fantasy, art. 
(3) Jung's theory about (mythical) archetypes is itself 
mythical. 
Bar se analise van Jung se argetipe-teorie word vervolgens in 
meer diepte bespreek: 
3 .1 "Deep structures" 
3.1.1 Jung se argetipes is jsomorfies gelyk aan Jaspers se 
grenssituasies en Kant se Idees 
Jung skryf dat daar is " ... as many archetypes as typical 
situations in life." (Ibid: 117). Hier verwys Jung na wat 
Jaspers "grenssituasies" noem, soos byvoorbeeld dood, lyding, 
skuld, passie, begeerte en stryd - " ... those situations 
which point to the limits of rational experience". (Ibid: 
117). Bar maak 'n aanhaling uit Jung se versamelde werke 
(Vol.8: 155) waar hy beweer: 
Dangerous situations, be they dangers to the body or to 
the soul, arouse affect-laden fantasies, and, in so far as 
such situations typically repeat themselves, they give 
rise to archetypes, as I have termed myth-motifs in 
general. 
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" ... In other words, ideas, for Kant, venture beyond the 
limits of experience, as do symbols for Jung.... Ideas such 
as 'the self', 'the universe·, 'God', remain conceptually 
inexhaustible precisely because they cannot be empirically 
demonstrated. They are nevertheless necessary and useful 
insofar as they stabilize and demarcate as regulative 
principles the field(s) of our experience." (Bar, 1976: 116). 
Jung het voorts net die mees basiese menslike verhoudings 
benoem as argetipes, wat gekenmerk word deur transrasionele 
faktore, byvoorbeeld die tussen ·n man en n vrou of die 
tussen ·n vader of ·n moeder en ·n kind. Jung wou en kon nie 
n volledige lys van alle moontlike argetipes saamstel nie; 
hy het die leser liewer ·n metode aangedui hoe om 'n 
ontelbare verskeidenheid "surface structures" te verbind met 
die "deep structure". <Ibid: 119). 
3.1.2 Deur die irrasionele (Jung) word grenssituasies 
(Jaspers) en Idees <Kant) deel yan die totaliteit yan 
menslike eryaring 
Net soos Kant plaas Jung menslike grenssituasies binne die 
"overall horizon" van mens like ervaring, wat ·n onbeskryf= 
like ondenkbare, onverstaanbare geheel vorm - in die woorde 
van Nietzsche (soos aangehaal deur Bar, Ibid: 120): 
... man (has) a deep feeling of standing in the context 
of, and being dependent on, ~whole (Eie onderstreping) 
that is infinitely superior to him, and he sees himself as 
a mode of the deity. 
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Aangaande grenssituasies beweer Bar (1976: 117): 
Their main characteristic is their opacity, their 
resistance to rational appropriation. For Jaspers, as for 
Jung, such opaque situations can be illuminated only 
through ciphers which a.t:e.. speculative Q.l'.. mythical ~ Qf_ 
reality :t.ha.:t. cannot be.. demonstrated by experience and ye.t. 
a.t:e.. needed t.Q. PUt. boundary situations in an overall 
context. <Eie onderstreping). 
Kant beskryf die abstrakte vorm van idees as "a. focus 
imaginarius" en Bar (Ibid: 117) beredeneer dat 
... it lies quite outside the bounds of possible 
experience ... i:t. serves t.Q. giye_ t.Q. these concepts~ 
greatest possible unity combined Ri.th ~ greatest 
possible extension ... this illusion (mirror-vision) is 
indispensably necessary if we are to direct the 
understanding beyond every given experience ~ rua.t::l:i. Qf_ 
~ aWJl. Qf_ possible exuerience) ... Metalinguistically, 
i.e., when analyzed within a theoretical framework, Kant's 
ideas, Jaspers' ciphers, and Jung's archetypal forms posit 
abstractly the trans-finite aspirations of the human 
condition. To assert that humans possess innately such 
forms, as Jung does, is to claim that ~ ~ innately 
~ disposition t.Q. place in an overall context Hha.t. ~ 
experience a.a. boundary-situations. (Eie onderstreping). 
Jung sluit aan by die Kantiaanse siening as hy by implikasie 
beweer dat hierdie " ... deep structure ... provide the main 
categories or classes of fantasies and works of art". (Ibid: 
118). Volgens Bar (Ibid 118) beweer Jung: 
... there are inborn possibilities of ideas ... that 
keep our fantasy activity within certain categories 
They appear only in the shaped material of art as the 
regulative principles that shape it; that is to say, only 
by inferences drawn from the finished work can we 
reconstruct the age-old original of the primordeal image. 
Aan die hand van hierdie uitspraak (en ander soortgelyke 
opmerkings) van Jung kan die afleiding gemaak word dat: 
. . . the deep structure of archetypes is an abstract 
mythological motif or theme such as 'the Hero', 'the 
Primordial Man or Anthropos, 'the Great Mother', 'the Great 
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Spirit', 'the Eternal Child', 'Rebirth or Metanoia', all of 
which are said to be regulative principles, that is, :t:he.y 
situate human boundary situations in their respective 
overall context. Regulative principles are, as Kant 
remarks (1951:3), 'principles Qf. completeness' which for 
both Kant and Jung serve essentially practical purposes, 
that is, they semantically satisfy what Jung calls 'libido' 
and Kant 'the faculty of desire'. The actual formulation 
Qf. ~ completeness is an empirical matter of surface 
structures, i.e. culture specific versions of 'the self', 
'the universe·, 'God·, and other archetypes." (Bar, 1976: 
118) CEie onderstreping). 
3.2 "Surface structures" 
Jung beskryf die vorm of "deep structures" van argetipes as 
"empty and purely formal, .. dit wil se, dit is 'n tematiese 
abstraksie. Hulle ware inhoud of "surface structure" is weer 
mities van aard. Jaspers beweer sy "ciphers" is argetipiese 
ervarings, wat op een van twee maniere beskryf kan word: 
... one is abstract and speculative, the other pictorial 
and mythical. Both languages, Logos and Mythos, are 
traditional ways of typifying and :t.hl.'W. universalizing 
human boundary situations. Both Kant and Jung deal 
exclusively with only one of the two languages, Kant with 
the abstractly speculative, Jung with the concretely 
mythical. 'Myths' are defined by Jaspers as typical 
stories about the symbolic resolution Q.f. human boundary 
situations. (789). Jung adds that such stories ... are 
taken to mirror the dramas of the human condition. 
Accordingly, the archetypal surface level consists of 
innumerable myths in a practically endless variety. (Eie 
onderstreping) (Bar, 1976: 118). 
Soos reeds vermeld, wou Jung nie n volledige lys van alle 
moontlike argetipes saamstel nie, maar wou hy 'n metode 
aandui hoe om 'n ontelbare hoeveelheid argetipes in die 
oppervlakte-struktuur in 'n relatief klein hoeveelheid klasse 
in die "deep structure" in te deel. Bar (Ibid: 119) beweer: 
Since Jung always includes the references to human 
boundary situations in his analyses of myths and dreams, 
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by relating the surface structure of archetypes to their 
deep structure, he contributes an irreplacable philosophic 
and existential element to contemporary approaches to the 
reappropiation of myths. 
3.3 Die argetipe as mite 
Jung benoem die basiese "root symbols" as argetipes, wat 
mities van aard is: 
But rather than a psychology, Jung has installed a modern 
mythology. It is an attempt to remythicize human boundary 
situations by activating mythical fantasies in dreams, 
reveries, and imaginative thought and by cross-culturally 
contextualizing them in introspective erudition. (Bar: 
1976: 120) 
Bar glo dat die leser van Jung se werk soms verwar kan word 
en nie weet of Jung besig is met ·n persoonlike, subjektiewe 
mitiese beskrywing of met die objektiewe beskrywing van ·n 
mite nie. 
3.4 Jung se argetipe-teorie as antwoordpoging op die 
gebrokenheidsyraagstuk 
Jung, sowel as Kant, " ... conceive of an overall principle 
of unity which holds all other ideas or archetypes 
together ... What puts both 'reason· and 'self' on a common 
logical denominator is the paradox of the coincidence of 
oppositional pairs such as 'subjective I objective', 
'particular I universal', 'free I necessary' . " (Ibid: 120). 
Jung se argetipes is, volgens Bar, dramatiseringe van Kant 
se idees wat in mitiese vertellinge die oorsprong en doel, 
dit wil se die arche en die telos van die menslike 
bestaanswyse saamvoeg. Bar wys daarop dat beide Jung en Kant 
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daartoe neig om die mens se strewe na heelheid (as oorwinning 
oor gebrokenheid) in 'n omvattende konteks wat transhistories 
is, te plaas. 
Mary Gammon (1973: 11) beweer: " ... Just as Einstein's 
special and general theories of relativity are a formulation 
based on the effects of the physical world, so Jung's concept 
of archetypes is a description based on the effects of the 
psyche." 
4.0 Jung. soos Kant, erken die paradoksaal-polere aard yan 
menslike begrip 
Soos Jung, erken Kant ook die paradoksale aard van menslike 
begrip. Kant het aangetoon in sy Kritik ~ reinen Yernunft 
(1781) dat die konseptualisering van menslike begrip 
uiteindelik kulmineer in paradoksale teenstrydighede, soos 
die eindige versus die oneindige; vryheid versus 
determinisme. Slegs idees kan hierdie pseudo-rasionele, 
paradoksale begrippe tot 'n eenheid saamsnoer. " ... the 
conditions of this unity are such that when it is adequate to 
reason it is too great for understanding; and when suited to 
understanding, too small for reason. There thus arises a 
conflict which cannot be avoided, do what we will." (Kant, 
soos aangehaal deur Bar, 1976: 115-116). 
Meyer et al ( 1988: 80) beweer: " ... Jung se mensbeskouing is 
so kompleks dat dit tegelyk as optimisties en pessimisties, 
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of as deterministies en doelgerig beskou kan word." Vir Jung 
bestaan die mens uit opponerende faktore wat hom op 'n 
bewuste of onbewustelike vlak kan aandryf of aantrek tot 
optrede: 
Volgens Jung is beide opponerende faktore in alle mense 
teenwoordig, gevolglik is geen mens net goed of sleg nie, 
nie een is net introvert of ekstrovert, of net manlik of 
vroulik nie, want die teenpool van dit wat op die bewuste 
vlak domineer, domineer in die onbewuste; die mens strewe 
egter om hierdie opponerende faktore in homself met die 
bereiking van 'n self tot 'n harmoniese eenheid :t.e. 
integreer. (Eie onderstreping) (Meyer et al, 1988: 80). 
Jung praat ook van simbole se paradoksale aard, want hulle 
kombineer rasionele, sowel as irrasionele aspekte van 
menslike ervaring in een uitdrukkingsmedium. Jung (soos 
aangehaal deur Bar, 1976: 115) beweer dat " symbols have 
a paradoxical nature in that they combine rational and 
irrational aspects of human experience in one single form of 
expression. 
4.1 Ook in sy Godsbegrip handhaaf Jung 'n paradoksaal-
polere werklikbeid-siening 
Jung haal vir Koepgen, die gesaghebbende oor die Katolisisme, 
aan wat beweer dat selfs die begrip van Satan afhanklik is 
van die begrip van die drie-enige God: " ... The existence of 
Satan, however, can only be understood in relation to the 
Trinity." (Jung, 197 3: 59) . Jung be weer ook: " ... Wherever 
belief reigns, doubt lurks in the background." (Ibid: 110). 
Dit is hopelik duidelik dat die onties-antropiese intu1ewe 
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religieuse wete vir Jung afhanklik is van en berus op 
skynbaar paradoksale teenpole, byvoorbeeld Satan/Christus; 
geloof/ongeloof. Jung (1973: 168) vra: " ... How can we 
speak of 'good' at all if there is no ·evil'? Or of 'light' 
if there is no 'darkness·, or of 'above· if there is no 
'below'?" Hiervolgens kan die afleiding gewaag word dat ons 
kennis moet dra van die kwade, alvorens ons kan kies ten 
gunste van die goeie. 
5.0 Die hoofdoel van alle lewe 
Jung sien die doel van die lewe as "·n strewe na 'heelheid · 
en ·n opheffing van die polariteite, om sodoende die 
uiteindelike integrasie van bewuste en onbewuste in n geheel 
(die self) te bewerkstellig." (Meyer et al, 1988: 82). 
Volgens Jung kan 'n mens hierdie hoofdoel van die lewe eers 
bereik nadat hy optimale persoonlikheidsontwikkeling bereik 
het. Hiermee stem hy saam met Frankl se siening van optimale 
ontwikkeling as voorwaarde vir heelheid. 
Van Zyl (1980: 277) wys daarop dat " ... die mens opgeroep 
(word) om self die werklikheid te bevra. Eers as hy ·n 
houvas kry, kan hy sy wereld bewerk en bewoon." Wat Van Zyl 
in Fundamentele Pedagogiek terminologie beskryf as "n houvas 
op die werklikheid", is waarskynlik fundamenteel dieselfde as 
wat Jung in filosof ies-psigologiese taal beskryf as "optima le 
persoonlikheidsontwikkeling." 
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Vervolgens kan gekyk word na wat Jung sien as die bereiking 
van optimale ontwikkeling van die persoonlikheid. 
5.1 Die ontHikkeling yan die persoonlikbeid 
In teenstelling met Freud met sy psigoseksuele ontHkkelings= 
fases of Erikson met sy psigososiale ontwikkelingstadia, 
ignoreer Jung feitlik die vroee ontwikkeling of die 
onderskeie ontwikkelingstadia van die persoonlikheid. Jung 
konsentreer eerder op (Hat hy noem) die individuasjeproses en 
die transendente funksie. 
Individuasje is die proses waarvolgens die baba se 
ongedifferensieerde psige in subsisteme verdeel. Jung (soos 
aangehaal deur Meyer et al, 1988: 94) beHeer: 
The meaning and purpose of the process is the realization, 
in all its aspects, of the personality originally hidden 
away in the embryonic germ-plasm; the production and 
unfolding of the original, potential wholeness ... (Eie 
onderstreping) ... Individuation means becoming a single, 
homogenous being, and, in so far as 'individuality' 
embraces our innermost, last, and incomparable uniqueness, 
it also implies becoming one's oHn self. We could 
therefore translate individuation as 'becoming to 
selfhood' or 'selfrealization'. 
Jung sien die transendente funksie spesif iek as die 
individuele ontwikkeling " ... waarvolgens 'n sintese tussen 
die opponerende gedifferensieerde sisteme van die psige 
bereik word in die daarstelling van die self." (Meyer et al, 
1988: 94) . Jung (Ibid: 94) beweer dat: " The 
transcendent function ... leads to the revelation of the 
essential man." 
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Wilson is van mening dat hierdie sogenaamde transendente 
funksie " enersyds op 'n 'wil tot psigiese gesondheid' in 
mense dui en dat Jung andersyds die transendente funk:sie 
beskou as · ... man's religious drive, the craving to evolve 
to a higher level towards the hero, the saint or the 
sage. , " (Meyer et al, 1988: 94) 
Die af leiding sou gemaak kon word dat die hoofdoel van die 
lewe volgens Jung eers bereik kan word as die persoonlikheid 
optimaal ontwikkel is. Volgens Jung geskied dit met die 
bereiking van die self in die vroee middeljare en dit vind 
plaas as ·n resultaat van die individuasieproses en die 
transendente funk:sie. Nou vervaag " ... die grense tussen 
bewus en onbewus, asook tussen individu en wereld ... sodat 
die persoon opgaan in 'n nuwe groter eenheid." (Meyer et al, 
1988: 94) . 
Volgens Meyer et al (Ibid: 94) beskryf Jung optimale 
ontwikkeling soos volg: 
... the more we become conscious of ourselves through 
self-knowledge, and act accordingly, the more the layer of 
the personal unconscious that is superimposed on the 
collective unconscious will be diminished. In this way 
there arises a consciousness which is no longer imprisoned 
in the petty, oversensitive, personal world of objective 
interests. This widened consciousness is no longer that 
touchy, egotistical bundle of personal wishes, fears, 
hopes, and ambitions which always has to be compensated or 
corrected by unconscious countertendencies; instead, it is 
a relationship ... bringing the individual into absolute, 
binding, and indissoluble communion with the world at 
large. 
Jung sien hierdie sogenaamde optimale ontwikkeling as die 
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bereiking van ·n "middeweg" en n balans tussen die 
polariteite, asook die maak van " ... die oorgang van die 
uiterlik-gerigte aanpassing na n innerlik-gerigte 
aanpassing." (Meyer et al, 1988: 94). 
Jacobi beweer dat dit wil voorkom asof die mens volgens Jung 
konsentreer om eers by sy uiterlike werklikheid aan te pas. 
Sodra die psige se houding teenoor die uiterlike werklikheid 
gekonsolideer is, " ... kan die psige sy energie tot die 
innerlike werklikheid rig in ·n poging om ..:.n. HS.U:e. innerlike 
eenheid te :probeer bewerkstellig." (Eie onderstreping) (Ibid: 
95). Jung sien dit ook as 'n oorgang van ·n natuurlike na "n 
kulturele bestaan en beweer dat hierdie oorgang baie moeilik 
kan wees, want " ... for the attainment of the former we have 
the help of nature and, on top of that education; for the 
attainment of the latter, little or nothing helps 
<Ibid: 95). 
Volgens Jung, soos Frankl, word hierdie moeilike oorgang net 
deur sommige individue ten volle bereik, maar die strewe 
daarna is noodsaaklik vir elke mens se optimale ontwikkeling, 
wat weer beteken dat 'n ideale toestand bereik is en dat daar 
sprake is van sogenaamde psigiese gesondheid: 
A spiritual goal that points beyond the purely natural man 
and his worldly existence is an absolute necessity for the 
health of the soul. (Jung, soos aangehaal Ibid:95) 
Jung beweer dat diegene wat wel optimale ontwikkeling bereik 
nie net " on the one side a being of superior wisdom and 
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on the other side a being of superior will" is nie, maar dat 
hulle ook kultuurdraers en uitbouers van die menslike 
beskawing is. " ... Volgens Jung is daar, met uitsondering 
van Jesus Christus en Boeddha, min mense wat die ideale 
toestand van volledige differensiasie (individuasie) en 
sintese (transendensie), dus optima le ontwikkeling, bereik." 
(Meyer et al, 1988: 95). 
Die vraag kan nou gevra word of Jung se sogenaamde optimale 
ontwikkeling enigsins verskil van wat in Pedagogiek-terme 
beskryf sou word as behoorlike, normatiewe volwassenheid. 
Opvallend kan, volgens Jung, die sogenaamde optimale 
ontwikkeling eers tydens die middeljare bereik word. Die 
geniale Jung het ook opvoeding as andragogiese opgawe 
pertinent verwoord: 
Even today education in general has not yet discovered 
that for pedagogical purposes it would be far more 
important to know parent- instead of child-psychology. 
Parents should marvel at nothing except at their own 
na1vete and ignorance of their own psychology, which is, 
in turn, the harvest sown by the grandparents-na1vete and 
ignorance carrying on the curse of unconsciousness into an 
indefinite future. My answer to this problem is: 
education of the educator - or schools for adults, who 
have never been taught about the requirements of human 
life after forty. (Jung, 1978: 436). 
6.0 Algemene kritiek teen Jung se werk 
Jung het sy data vir die bestudering van die mens se 
persoonlikheid verkry deur self-analise, deur die waarneming 
van sy pasiente en uit bronne soos die alchemie, godsdiens, 
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mistisisme en okkultisme. Jung is lank gekritiseer vir sy 
sogenaamde onoortodokse, onwetenskaplike metodes. Vandag 
beleef Jung se teoriee 'n " ... renaissance in (die mens se) 
soeke na singewing, aangesien sy ensiklopediese beskouings 
oor die mens van die weinige is wat ruimte laat vir die 
geestelike dimensie van menswees en die mens se religieuse 
worstelinge." (Meyer et al, 1988: 101). 
Jung het gemeen dat hy misverstaan word en dat hy nie die 
irrasionele dimensie van die menslike psige oorbeklemtoon het 
nie. Hy meen dat die feit dat hy sake soos die mistisisme en 
okkultisme betrek het in sy studie van die menslike psige, 
nie noodwendig beteken dat hy in alle aspekte van die velde 
glo nie. Hy voel hy moes dit bestudeer " ... om inligting 
oor die kollektiewe onbewuste te verkry, asook om bewyse vir 
die bestaan van archetipes te vind." (Ibid: 100). Jung was 
van mening dat die wetenskaplike metode ontoereikend is om 
ingewikkelde psigiese verskynsels te bestudeer en daarom moet 
eerder die metode as die onderwerp verwerp word. Hy het ook 
geglo dat die menslike psige alleen deur menslike ervaring 
bestudeer kan word en menslike ervaring kan nie in 'n 
laboratorium vasgevang word nie. 
f 
Sommige kritici maak Jung se teorie as onduidelik, 
onverstaanbaar en teenstrydig af. Meyer et al (Ibid: 100) 
meen dat sulke kritiek die gevolg is as Jung se werk nie in 
totaliteit bestudeer word nie en daar eklekties met sy teorie 
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omgegaan word. 
7.0 Jung se bydrae tot die mens se soeke na singewjng 
Jung het die grootste probleem van die sogenaamde moderne 
mens s6 verwoord in sy boek "Modern man in search of a soul": 
Other-worldliness is concerted into matter-of-factness; 
empirical boundaries are set to man's discussion of every 
problem, to his choice of purposes, and even to what he 
calls 'meaning'. Intangible, inner happenings seem to 
have yield place to things in the external, tangible 
world, and no value exists if it is not founded on a so-
called fact. At least, this is how it appears to the 
simple mind." (Jung, 1976: 202). 
Hiervolgens sou die af leiding gemaak kon word dat Jung hier 
aansluit by Frankl (Vgl. hoofstuk 2), wanneer Jung, soos ook 
Frankl, die mees akute probleem van die mens identifiseer as 
'n soeke na sin. Jung beweer: 
Out of my experience with those thousands of patients, I 
have become convinced that the psychological probem of 
today is a spiritual problem, a religious problem. Man 
today hungers and thirsts for a safe relationship to the 
psychic forces within himself. His consciousness, 
recoiling from the difficulties of the modern world, lacks 
a relationship to safe spiritual conditions. This makes 
him neurotic, ill, frightened. Science has told him that 
there is no God, and that matter is all there is. This 
has deprived humanity of its blossom, its feeling of well-
being and of safety in a safe world." (McGuire, 1976: 
68). 
Meyer et al (1988: 100-101) wys daarop dat Jung se beskouing 
oor selfverwerliking en die bereiking van die self lank as 
elitisties gekritiseer is, omdat <lit " ... net vir 
uitsonderlike mense beskore is om die fase van ontwikkeling 
te be re ik." Genoemde skrywers beredeneer voorts dat: 
108 
Dit behoort eerder as 'n voordeel van sy teorie beskou te 
word omdat hy daardeur die spektrum van menswees baie 
verruim en wegbreek van die sielkunde se beheptheid met 
die 'statisties-gemiddelde' mens. Daarbenewens het sy 
konseptualisering van selfverwerkliking, gepaard met sy 
aanvaarding van teleologiese motivering, die weg gebaan 
vir die teoretiese beskouings van Carel Rogers en Abraham 
Maslow, in wie se teorie die self en teleologiese 
perspektief so 'n prominente plek inneem. (Meyer et al, 
1988: 100). 
Jung se teorie het, tot onlangs, 'n groter invloed buite as 
binne die grense van die sielkunde gehad; veral op die 
letterkunde en die kuns. Tans bestaan daar 'n nuwe 
belangstelling in Jung se beskouings. Enersyds is daar: 
... sielkundiges wat met nuwe oe na Jung kyk vanwee hulle 
ontnugtering met die oordrewe positivistiese benadering 
wat sielkunde en veral persoonlikheidsteoriee in 'n 
steriele doodloopstraat gebring het. Die onortodokse 
metodes, waarvoor Jung gekritiseer is, blyk nie meer so 
'onwetenskaplik' te wees nie, omdat dit wel toegang 
verleen tot die nie-waarneembare en nie-kwantif iseerbare 
fasette van menswees. Aan die antler kant, beleef Jung se 
beskouings 'n 'renaissance' onder die lekepubliek in hul 
soeke na singewing, aangesien sy ensiklopediese beskouings 
oor die mens van die weinige is wat ruimte laat vir die 
geestelike dimensie van menswees en die mens se religieuse 
worstelinge. (Ibid: 101). 
Uit die voorafgaande wil dit voorkom asof Jung se argetipe-
teorie baie lig kan werp op iets so abstrak soos die mens se 
gewete. Volgens Jung se argetipe-teorie huisves elke mens se 
kollektiewe onbewuste die universele "bloudruk" van die 
menslike psige. Elke mens word gebore met 'n byna 
instinktiewe begrip van "goed en kwaad". So gesien, moet die 
af leiding gemaak word dat elke mens gebore word die 
moontlikheid tot verandering-ten-goede. Menswees kan oorgaan 
tot mens-word. Daarom is die mens die enigste wese wat 
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opvoedbaar is. In die woorde van C.K. Oberholzer kan gese 
word dat die mens is die enigste wese wat opvoed, opgevoed 
word en horn leen tot opvoeding. Die mens is homo educans en 
homo educabile. 
Volgens Jung word die mens se sentrale argetipe, die a.e..lf_, se 
ontwikkeling " aangedryf ... deur ·n religieuse instink 
en 'n transendente funksie wat die psige noodsaak om te 
probeer om die opponerende sisteme in die psige tot 'n nuwe 
balanstoestand en eenheid te transendeer." (Meyer et al, 
1988: 87). Jung beweer: " ... within each of us is the self-
regulating Self." (McGuire, 1978: 28). .Jung was egter ook 
bewus van die skaduwee-argetipe as die donker sy van die 
persoonlikheid: " ... Both theoretically and practically, 
polarity is inherent in all living things ... all opposites 
seek to achieve a state of balance." (Jung, 1989: 379). 
Jung beweer dat die doel van 'n mens se lewe is om te streef 
na "psychic wholeness." (Ibid: 373). n Oer-kennis van die 
verskil tussen die goeie en die kwade is volgens Jung 'n 
inherente deel van die menslike psige. Hierdie (skynbaar} 
opponerende teenoorgesteldes veroorsaak dat die menslike 
psige voortdurend streef na 'n balanstoestand tussen bewus en 
onbewus of na psigiese heelheid. Jung beklemtoon dat morele 
uitsprake, soos gQ.e.d_ en kwaad, steeds menslik-beperkte 
ui tsprake bly. 
Life, being an energetic process, needs the opposites, for 
without opposition there is, as we know, no energy. Good 
and evil are simply the moral aspects of this natural 
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polarity. The fact that we have to feel this polarity so 
excruciatingly makes human existence all the more 
complicated. Yet~ suffering necessarily attached ±& 
l.if.e. cannot~ evaded. ~tension Qf. opposites :t..ha.t. 
makes energy possible is. a universal .la.H..... fittingly 
expressed in ~ .J!1J,.I}.JI. and .Ei.n. Qf. Chinese philosophy. Good 
and evil are feeling-values of human provenance, and we 
cannot extend them beyond the human realm. What happens 
beyond this is beyond our judgment: God is not to be 
caught with human attributes. (Eie onderstreping) (Jung, 
19 7 3 : 19 6- 19 7 ) . 
Jung was derhalwe deeglik bewus van die tekortkominge van 
enige menslike teorie oor moraliteit, soos dit gehuisves word 
in die menslike psige. Daarom weet Jung ook dat sy argetipe= 
teorie net ·n gedeeltelike werklikheidsverklaring kan wees: 
What I have put forward can only be, at best, a more or 
less successful or unsuccessful attempt to give the 
inquiring mind some access to one side of the problem -
the side that can be approached. It would be presumptuous 
to expect more than this. If I have merely succeeded in 
stimulating discussion, then my purpose is more than 
fulfilled. For it seems to me that the world, if it 
should lose sight of these archetypal statements, would be 
threatened with unspeakable impoverishment of mind and 
soul. (Ibid: 200) . 
Jung se argetipe-teorie verskaf moontlike antwoorde op 
tergend-moeilike vrae, soos byvoorbeeld: Hoe het die vroegste 
mense - uit die tyd voor die bestaan van die Bybelse 
geskiedenis - dit wil se: die wat geleef het voor die 
optekening (en verspreiding) van die Bybel - geweet van iets 
soos probeer menswees? Deur sy argetipe-teorie beweer Jung 
dat elke mens gebore word met ·n byna instinktiewe soort 
"oer-kennis" van die verskil tussen die goeie en die kwade. 
Elke spesie se psige huisves ·n spesifieke soort oer-kennis. 
Jung gebruik ter klassieke illustrasie hiervan die bekende 
voorbeeld van voels wat neste bou, wanneer hy beweer dat daar 
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iewers in die bloudruk van elkeen van die voel-spesies se 
"psiges" die wete van die hoe en die wanneer van nesbou 
vasgele is. 
Jung wys ook daarop dat die Sielkunde 'n betreklik nuwe 
dissipline is: " ... Psychology, as a natural science, is 
actually our most recent acquisition; up to now it has been 
just as fantastic and arbitrary as was natural science in the 
Middle Ages." (Jung, 1976: 87). Die God-gelowige Jung is 
deurgaans diep bewus van die tekortkominge van enige 
wetenskap: " ... We thus come to those ultimate questions: 
Whence does consciousness come? What is the psyche? And at 
that point all science ends." (Ibid: 279). 
8.0 Sameyatting 
Aangaande sinvinding sluit Jung by Frankl aan as hy (Jung) 
beweer: " ... Meaning makes a great many things endurable -
perhaps everything. No science will ever replace myth and a 
myth cannot be made out of any science." (Jung, 1989: 373). 
Maar Jung se paradoksaal-polere siening van die werklikheid 
veroorsaak egter dat hy verskil van Frankl se siening dat die 
lewe altyd sinvol is: " ... Life is - or has - meaning and 
meaninglessness." (Ibid: 391). Deurdat die mens bewus is van 
sowel goed as kwaad word hy, volgens Jung, voortdurend 
gekonfronteer met wat hy noem moeilike etiese keuses. (Ibid: 
362). Jung se Argetipe-teorie bied 'n tentatiewe verklaring 
vir die mens se intu1tiewe wete van die bestaan van die 
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menswaardige of "goeie" en die onmenswaardige of "kwade". 
Jung besef egter dat die sogenaamde moeilike, etiese keuses 
wat daaruit voortvloei, altyd 'n persoonlike, individuele 
antwoord sal verg. Hy sluit sy "Memories, Dreams. 
Reflections" (1989: 392) af met n verwysing na Lao Tsu, vir 
wie hy sien as die argetipe bekend as Die Ou Man. Soos Lao 
Tsu verlang Jung ook om terug te keer tot die: " ... eternal 
unknowable meaning." (Ibid: 392) . 
HOOFSTUK YIER 
OOSTERSE FILOSOFIEE AS ANTWOORDPOGING IN DIE SOEKE NA 
HEELHEID 
1.0 Algemene inleiding 
Soos in die Programaankondiging vermeld, sal die uiteen-
setting in hierdie hoofstuk hoof saaklik refererend van aard 
wees. By die bestudering van Oosterse filosofiee, ontstaan 
die vraag spoedig of hulle wel toepaslik vir die Westerling 
kan wees, omdat daar groot basiese verskille aangetoon kan 
word tussen die f ilosofiese uitgangspunte van die Oosterling 
en die Westerling. Waarskynlik is die Filosofie Yan.~ 
Opyoeding by uitstek die dissipline wat daartoe toegerus is 
om hierdie vraag te probeer beantwoord, want " ... in die 
Pedagogiek as vakwetenskap met elkeen van sy deeldissiplines 
- is die handhawing van die oop gesprek van kardinale 
belang." (Oberholzer, M .0. 1988: 23). 
Daar is tans 'n groeiende belangstelling onder veral die 
denkende Westerlinge in een of meer van die volgende Oosterse 
filosofiee: Yoga en Boeddhisme (beide vanuit Indie) en in Zen 
Boeddhisme en Tao1sme (beide vanuit China). Berry beweer: 
Modern man, experiencing anew the limitations of the 
human condition, the general frustrations of life, the 
burdening complexity of a highly technological civilization, 
is embarking once more on his perennial quest for spiritual 
salvation." (Berry, 1971: v). 
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Binne die konteks van die onderhawige monograf ie word dit 
voldoende geag om slegs genoemde vier Oosterse f ilosof iee te 
betrek in die lig van hulle grootskaalse beYnvloeding van die 
Ooste en hulle moontlike waarde vir die Weste. Die 
Westerling het, soos sommige Oosterlinge, ver gevorder op 
wetenskaplike en tegnologiese gebied. Die Westerling is in 
staat om sy fisiese wereld grotendeels te beheers, of selfs 
te vernietig, maar hy het blykbaar nie dieselfde beheer oor 
sy psigiese lewe nie. " ... Die mens is meer as beheersende 
benutter en gebruiker van werklikheid - hy is ook soeker na 
sin ... die wetenskap (het) geen alleenreg op kennis nie; 
daar is ook ander bronne van lewensorienterende insig." 
(Oberholzer, M.O. 1988: 28). 
Daar kan gevra word of die Ooste en die Weste teenoorgestelde 
f ilosof iee verkondig en of die verskillende Oosterse 
dissiplines maar net poog om, soos verskillende Westerse 
agogiese dissiplines, die universele menslike nood aan 
geborgenheid te probeer verlig. Ridenour (1967: 92-93) is 
van mening dat: 
... Western man became scientific because he was sure he 
could find Law in Nature. Why was he sure? Because he 
believed in a Lawgiver ... the God of the Bible ... The 
typical Eastern man ... looks at the universe much 
differently. His religions teach him that all things that 
exist in the universe, including himself, are of no 
importance because they are temporary. He believes that 
the only important thing is the realm that exists out and 
beyond this world. He wants to reach this realm, and he 
thinks he can reach it only by completely denying the 
world around him. 
In die onderhawige monograf ie word genoemde stelsels nie as 
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religieuse uitdrukkingsveld ondersoek nie, maar as wyses 
waarop die mens van die Ooste sy aangesprokenheid as mens 
probeer beantwoord het. Daar sal probeer word om aan te toon 
dat die behoefte aan gewetensvorming 'n universele behoefte 
is. 
1.1 Qpyallendste yerskille tussen die Oesterling en die 
Westerling 
Op geestelike f ilosof ies-religieuse gebied is die 
opvallendste verskil tussen die Oosterling en die Westerling 
die verskil in godsbegrip. Die Oesterling soek God binne-in 
homself. In die Oepanisjads, die oudste filosofiese 
geskrifte van die Ooste wat dateer uit ongeveer 800 - 300 
jaar voor Christus (Ridenour, 1967: 95) word gese: " .. ; The 
wise man finds his God in himself." (Beck, 1928: 49). Die 
Westerling (as Christen) bely dat God 'n Persoon is wat 
"binnegenooi" moet word in die individu se hart wanneer die 
individu gereed is daarvoor. Iyengar (1968: 23) stel hierdie 
verskil as vo lg: " ... The yogi does not look heavenward to 
find God. He knows that He is within." 
Die Oosterling sien vir Boeddha, Mohammed en Christus slegs 
as profete van die Godheid. Daarenteen verteenwoordig 
Christus vir die Christene die Godheid self, aangesien die 
Christen 'n drie-enige God bely (die Vader, die Seun en die 
Heilige Gees wat 'n Eenheid verteenwoordig). Die Christen-
Westerling - in die soeke na psigiese heelheid - glo dat die 
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sondeskuld uit genade deur ·n tussenganger - Christus - gedra 
en vergewe word. " ... The Christian West considers man to 
be wholly dependent upon the grace of God, or at least upon 
the Church as the exclusive and divinely sanctioned earthly 
instrument of man's redemption. The East, however, insists 
that man is the sole cause of his higher development, for it 
believes in 'self-liberation"'. (Jung, 1973: 481-482). 
Die Westerling neig om alles wetenskaplik te verantwoord, te 
kwalifiseer, te kwantifiseer en te bereken. Vaste tydgrense 
en vasgestelde geskrewe "bewyse" bestaan vir die bereiking 
van elke "mylpaal". Hierteenoor beweer Iyengar dat " ... The 
study of Yoga is not like work for a diploma or a university 
degree by someone desiring favourable results in a stipulated 
time." (Iyengar, 1968: 30.) 
1.2 Die gewete as universele geestelike "skeidsregter" 
Die Westerling span sy gewete in as "skeidsregter" wanneer hy 
met morele keuses gekonfronteer word, maar die gewete is weer 
die produk van die opvoeding geldend binne die konteks van ·n 
bepaalde kultuur. Die mens word nie gebore met ·n klaar 
gevormde gewete nie, maar die gewete word onder andere gevorm 
deur opvoeding en onderwys. 
Berry (1971: vii) beweer: " ... Asian education ... must be 
seen as primarily spiritual initiation ... " en gevolglik het 
Asiatiese opvoeding " ... a sacred character." Die 
117 
Oesterling erken die gewete as 'n soort subjektiewe en morele 
aanmaning en vermaning tot die doen van "die regte" of "die 
goeie", want elke mens beskik oor ·n gewete. Die gewete geld 
as universele onties-antropiese fenomeen vir sowel die 
Oosterling as die Westerling. Van die vroegste tye af is die 
hoofklem van opvoeding en onderwys in die Ooste gele op 
karaktervorming, terwyl intellektuele vorming die tweede plek 
beklee het: " ... Having taken up the pupil that he may lead 
him to the Highest, the teacher shall impart the ways of 
cleanliness, purity and chastity of body, with good manners 
and morals." (Beck, 1928: 27). 
1.3 Die yerskillende Oosterse stelsels yul mekaar aan 
Berry (1971: viii) beweer: " At times the Asian 
traditions differ more among themselves than the individual 
traditions differ from the basic traditions of the West." 
Genoemde skrywer vervolg dat die beginsel van verskeidenheid 
eerder dui op eenheid as op verskeidenheid, want terwyl 
identiese beginsels mekaar kan uitsluit, het die verskillende 
dele van die verskeidenheid mekaar nodig, omdat elk sy eie, 
unieke bydrae tot die geheel maak. Die verskillende 
geestelike stelsels en godsdienste van die Ooste berus op n 
verskillende, unieke wyse van werklikheids-ervaring. 
2.0 Tuga 
Yoga is a spirituality rather than a religion." (Berry, 
1971: 75). Indra Devi (1972: xxiii) wys daarop dat die woord 
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Yoga afgelei is van die Sanskrit wortel "yu.J", wat beteken om 
saam te voeg of te verenig. Genoemde skryfster beweer 
verder: " ... The purpose of all Yogas is to unite man, the 
finite, with the Infinite, with Cosmic Consciousness, Truth, 
God, Light or whatever other name one chooses to call the 
Ultimate Reality. Yoga, as they say in India, is a marriage 
of spirit and matter." 
Hierdie Oosterse f ilosofie is eers minder as 'n eeu gelede 
deur professor Max Muller van die Universiteit van Oxford aan 
die Weste bekendgestel, deurdat die Heilige Boeke van die 
Ooste onder sy leiding vertaal en vir die Weste toeganklik 
gemaak is. (Jung, 1973: 529). Professor Muller (soos 
aangehaal deur Beck, 1928: 78) waarsku dat mens moet waak 
daarteen om nie iets te verwerp as 'n soort absurde, 
irrasionele verbeeldingsvlug net omdat ons dit nie dadelik 
kan verstaan nie. Eie ondervinding het horn geleer dat die 
dieper betekenis van iets sigself dikwels eers na 'n lang tyd 
ontvou. 
Yoga bestaan al vir meer as 4000 jaar en word reeds beskryf 
in die Oepanisjads. Yoga (yuJ) is, soos reeds gemeld, n 
term uit die Sanskrit en stem ooreen met die Engelse woord 
"yoke". Yoga beteken letter lik " ... the yoking of all the 
powers of body, mind and soul to God; it means the 
disciplining of the intellect, the mind, the emotions, the 
will ... " (Iyengar, 1974: 21). 
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2.1 Yoga as praktiese dissipline en as filosofie 
Volgens Schlegel is f ilosof ie en godsdiens onskeidbaar 
verbind in Indie. (Beck, 1928: 42). In die Oepanisjads word 
daar vertel van 'n Indiese filosoof se besoek aan Sokrates. 
Die beroemde Griekse filosoof het (na bewering) gese dat sy 
f ilosof ie bestaan het uit besinning oor en bevraging van die 
menslike lewe. Volgens Sokrates kan niemand " , ... under-
stand things human who does not understand things divine.' 
That understanding is the object of the Upanishads." (Beck, 
1928: 59). 
Soos gemeld, is yoga in wese nie n godsdiens nie en 
propageer ook nie 'n spesifieke godsdiens nie. It is 
the science of religions, the study of which will enable a 
sadhaka (the individual aspirant) the better to appreciate 
his own faith." (Iyengar, 1974: 41). God word as die 
universele Skepper erken en word op subjektiewe wyse gesoek 
deur die mens as die skepsel van die Skepper. Vandag word 
yoga as een van die ses ortodokse sisteme van Indiese 
filosofie bestudeer. Die ses filosofiee het almal dieselfde 
doel: '' ... In all six this is the education of man in the 
realization of his part in the universe." (Beck, 1928: 45). 
Ongeveer twee eeue voor Christus is die beginsels en metodes 
van yoga opgesom in 194 aforismes, wat die Yoga Sutras genoem 
word en wat saamgestel is deur die groot Indiese taalkundige, 
Patanjali. Benewens Patanjali was daar ook antler skrywers 
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oor yoga, soos byvoorbeeld Vacaspatimishra in die negende 
eeu. {Berry, 1971: 75-76) 
Daar is basies vier klassieke soorte yoga en almal streef 
dieselfde doel na, naamlik die soeke na die weg tot self-
verwerkliking: " ... to still the mind in order to experince 
the self, which is pure consciousness." (Smith & Wilks, 1988: 
91). Deur die beoefening van hatha yoga, word die weg na 
self-verwerkliking gesoek deur die "suiwering" van die 
fisiese liggaam. In mantra yoga word hierdie weg gesoek deur 
die herhaling van 'n "heilige" lettergreep, woord of groep 
woorde. In raja yoga word genoemde weg gesoek deur die gees 
("mind") te beheer deur die gebruikmaking van Patanjali se 
stelsel. Met laya yoga word hierdie weg gesoek deur die 
absorpsie van die gees ("mind") " ... in inner sounds and 
lights." (Ibid: 91} 
2.2 Die agt stadiums (ylakke yan ontwikkeling) van Yoga 
Volgens Patanjali verhinder die aktiwiteite van die mens .se 
gedagtes of gees dat die individuele self en die universele 
self {God) werklik een word. Yoga kan gebruik word as ~ 
metode om totale beheer oor die rustelose intellek te verkry. 
Volgens Patanjali moet die agt stadiums of vlakke van 
ontwikkeling van yoga opeenvolgend bemeester word, voordat 
daar sprake kan wees van eenwording van die self met die 
natuur of met God. Daar moet op gelet word dat daar geen 
tydsgrens vir die verskillende stadiums gestel word nie en 
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dat 'n besondere stadium jare kan neem om te vervolmaak. 
Eers dan kan suksesvol na die volgende stadium oorgegaan 
word. Volgens Iyengar (1974: 23) is die agt stadiums of 
vlakke van ontwikkeling: 
1. Yama - universeel-geldige morele wette 
2. Niyama - self-veredeling deur selfdissipline 
3. Asana - liggaamsposisie 
4. Pranayama - ritmiese asemhalingsbeheer 
5. Pratyahara - onttrekking en vrymaking van die gees of 
intellek van die oorheersing deur eksterne faktore via die 
sintuie 
6. Dharana - konsentrasie 
7. Dhyana - meditasie 
8. Samadhi - 'n staat van super-bewussyn wat bereik word deur 
diepe meditasie, waartydens die individuele aspirant 
(sadhaka) een word met die voorwerp van sy meditasie, 
naamlik die Paramatma of die Universele Gees. 
2.2.l Gewetensyorming vind plaas tydens Yama en Njvama 
Binne die konteks van hierdie werk word dit noodsaaklik geag 
om dieper te let op die eerste twee vlakke (Yama en Niyama) 
wat beide betrekking het op die mens se geestelike dimensie. 
Tydens hierdie twee stadiums streef die yogi ('n yogi of 
yogin is iemand wat yoga beoefen) om deur middel van yoga die 
Kaivalya ondervinding te bereik, 'n toestand van " ... pure 
inwardness, a serene state of consciousness apart of earthly 
affliction". (Berry, 1971: 94; ·Iyengar, 1974: 23). Die yogi 
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word geestelik gevorm deur te leer om sy emosies en 
hartstogte te beheer en om in harmonie met sy medemens te 
leef. Vlak een bevat vyf Y.e.Z:.biedings en vlak twee bevat vyf 
g,e_biedings, waar gewetensvorming sterk ter sprake is. 
Vlak een (yama) handel oor etiese of morele optrede in 
samelewingsverband. Hierdie morele gedragskodes stem baie 
ooreen met die Christen se Tien Gebooie. Die woord yama het 
'n verbiedende konnotasie en omvat vyf sogenaamde deugde van 
weerhouding, naamlik (i) die weerhouding van die skending van 
enige vorm van lewe (van moord), omdat enige vorm van lewe 
altyd heilig is, (ii) Die reine waarheid word nagestreef, 
(iii) Weerhouding van die neem van ander se besittings, ·(iv) 
Weerhouding van vleeslike genot, en (v) Stoflike dinge mag 
nie begeer word nie. Volgens Berry (1971: 95) vind hierdie 
" ... doctrine of detachment ... its fulfillment in a life 
attitude simililar to that expressed by the traditional vow 
of poverty as this is known in the West. " 
Vlak twee (niyama) bevat vyf positief geformuleerde riglyne 
vir geestelike dissipline: (i) Die noodsaaklikheid aan 
reinheid (sauca) beteken dat die klem moet verskuif van die 
liggaamlike lewe af na die " deepened consciousness of 
the inner self . " (ii) San tosa is " . . . an inner serenity of 
mind ... This experience of inner peace, this rich feeling of 
harmony and lack of antagonism, can be recognized in the 
spiritual personalities of India." (iii) Geestelike 
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dissipline, tapas, sluit verdere fisiese en psigiese 
'reiniging· van die gees in deur volgehoue geestelike 
konsentrasie. (iv) Die voorgeskrewe bestudering (svadhyasa) 
van die sogenaamde heilige tradisies onder die leiding van 
die sogenaamde 'heilige meesters'. (v) Pranidhana is totale 
toewyding aan die Meester, wat die Volmaakte is. " ... By 
complete devotion to the Lord there is the attainment of 
samadhi, supreme consciousness." (Berry, 1971: 94-99). 
2.2.2 n Kursoriese oorsig yan ylakke 3 tot 8 
Vlak 3 (Asana) hou die liggaam gesond en sterk en in harmonie 
met die natuur deur middel van oefeninge. " ... The yogi 
conquers the body by the practice of asanas and makes it a 
fit vehicle for the spirit." (Iyengar, 1974: 42). Hierdie 
vlak lyk dieselfde te wees as die Christen se instruksie om 
die liggaam op te pas aangesien dit die tempel van God is. 
Iyengar wys op die transendentale krag van asanas: " The 
yogi frees himself from phisical disablities and mental 
distractions. He surrenders his actions and their fruits to 
the Lord in the service of the world." (!bid: 43) 
Die sadhaka vorder nou na die vierde ontwikkelingsvlak, 
naamlik ritmies-gekontroleerde asemhalingsbeheer (pranayama). 
" ... These rythmic patterns strengthen the respiratory 
sytem, soothe the nervous system and reduce cravings. As 
desires and cravings deminish, the mind is set free and 
becomes a vehicle f·i t for concentration." (Ibid: 45) . 
124 
Daarna kan die vyfde ontwikkelingsvlak volg, naamlik die 
self-ondersoek tydens pratyahara. " ... To overcome the 
deadly but attractive spell of sensual objects, he needs the 
insulation of adoration (bhakti) by recaling to his mind the 
Creator who made the objects of his desire." (Iyengar, 1974: 
47). 
Stadiums 6, 7 en 8 neem " . . . the yogi into the innermost 
recesses of his soul. The yogi does not look heavenward to 
find God. He knows that HE is within, being known as the ... 
Antaratma (the Inner Self). The last three stages keep him 
in harmony with himself and his Maker. These stages are 
called the quest of the soul." (Iyengar, 197 4: 23) . Die 
laaste drie mees gevorderde stadiums van yoga bet betrekking 
op die mens se psige (mind). 
2.3 Die Westerling en Yoga 
Aanvanklik mag Yoga vir die oningeligte Westerling na 'n 
blote opeenstapeling van vreemde Sanskrit-terme lyk met 
(oordrewe) subjektiewe aannames. Sanskrit word deur Noss 
(1974: 118) as die Latyn van die Ooste bekryf. Beck beweer 
dat Patanjali aangedring bet daarop dat Yoga altyd onder die 
toesig van n guru ('n kundige leermeester) beoefen moet 
word. Volgens Beck is: " ... This subject of Yoga ... a high 
and difficult one ... ", want soms kan die simboliek en die 
gepaardgaande waarhede daaragter slegs deur die hoog 
opgeleide gesnap word. Daar moet ook onthou word dat " 
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Yoga is in many respects a key to the highest teachings of 
Indian philosophies, including that of the Buddha." (Beck 
1928: 106) . 
3.0 Boeddhisme 
Smith en Wilks (1988: 87) verduidelik Boeddhisme soos volg: 
Buddhism is the name given to the body of teachings 
ascribed to Siddhartha Gautama, the Buddha or 'enlightened 
one'. More a way of liberation than a religion, in that 
spiritual progress is achieved only through one's own 
efforts, Buddhism maintains that suffering is inherent in 
life and that the only way to end suffering is by ridding 
oneself of desire and delusion. 
Boeddhisme verteenwoordig nie alleen een van die wereld se 
diepsinnigste filosofiee nie, maar ook een van die wereld se 
grootste "godsdienste" en het al die lewens van ontelbare 
milJoene mense be1nvloed. Dit is in werklikheid eerder 'n 
geestelike stelsel, wat ongeveer 500 jaar voor Christus in 
Suid-Oos Asie ontstaan het tydens die bloeitydperk van die 
ontwikkeling van geestelike en intellektuele stelsels. Dit 
was die tydperk van Pythagoras, Parmedius, Sokrates en Plato 
in Griekeland; van Jesaja en Jeremia in Israel; van Confucius 
en Lao Tzu in SJina. (Berry, 1971: 119). 
Boeddhisme sien lyding as n inherente deel van menswees en 
poog om hierdie lyding op geestelike vlak te transendeer deur 
veral totale onttrekking aan die uiterlike, stoflike wereld. 
Ware bevryding of "moksha" kan slegs verkry word deur 
geestelike dissipline. Volgens Boeddhisme beskik elke mens 
oor die ·vermoe om " ... within time (also) to exist ... 
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beyond time." (Berry, 1971: 121). Lyding is die universele 
menslike probleem en hierdie l~ding of leed word veroorsaak 
deur die mens se "gierigheid" (as die begeerte om te besit) 
op fisiese sowel as op psigiese gebied. Potensieel kan 
hierdie lyding slegs opgehef word deur geestelike 
transendensie. 
Vierhonderd jaar het verloop na die Boeddha se dood voordat 
sy lewe en leerstellinge opgeteken is. Waarskynlik is dit 
die rede waarom daar verskillende interpretasies aan sy 
leerstellinge gegee is en waarom daar gevolglik verskeie 
skole van Boeddhisme ontstaan het. Die twee belangrikstes is 
die Theravada Skool, wat die suidelike helfte van die 
Boeddhistiese wereld oorheers: Sri Lanka, Burma, Thailand, 
Kambodja en Laos, terwyl die Mahayana Skool beperk is tot die 
noordelike helfte van die Boeddhistiese wereld: Nepal, Tibet, 
China, Korea en Japan. Daar is groot ooreenkomste tussen 
hierdie skole - byvoorbeeld vir beide skole geld "the Four 
Noble Truths and the eightfold path" (Smith & Wilks, 1988: 
87) - maar daar is ook subtiele verskille. Die 
Theravadianiste glo dat "enlightenment" (ver ligting) nie in 
een leeftyd bereik kan word nie (hulle glo dus in re1nkar= 
nasie), terwyl die Mahayaniste weer glo dat een leeftyd 
voldoende is. Die Mahayaniste streef na die bereiking van 
die sogenaamde "enlightenment" (gewoonlik in afsondering) en 
na die bereiking daarvan, moet daar teruggekeer word na die 
gewone leefplek om antler mense te onderrig. 
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3.1 Yroee leHe van die Boeddha 
Siddharta Gautama (die Boeddha of "enlightened one") is 
ongeveer in die jaar 563 voor Christus gebore in Nepal, Indie 
as die seun van 'n vermoende hoofman of prins. Siddharta het 
vir 29 jaar 'n baie beskutte leHe gelei, voor hy in aanraking 
gekom het met die onaangename realiteite van die leHe: 
armoede, ouderdom, siekte en die dood. Hy bet besluit om sy 
ouers, huis, vrou en kind te verlaat en hy bet 'n eed geneem 
om nie terug te keer voor by die rede vir en die oplossing 
,van die universeel-menslike ervaring van lyding gevind bet 
nie. 
Siddharta het vir ses jaar tevergeefs na die oplossing vir 
" ... the black riddle of the universe - the sorroH of man" 
(Beck, 1928: 126) gesoek deur 'n eensame asketiese lewe te ly 
en voortdurend te mediteer voordat hy verligting ondervind 
het. Beck (Ibid: 134-135) beskryf die legende aangaande 
hierdie gebeurtenis as volg: 
And when the darkness thinned and the east became faintly 
gray he received Enlightenment. Not partial. Not 
intermittent, but clear, steadfast and perfect. He had 
attained the highest consciousness, and received it Hith a 
cry of "Light!" 
Smith and Wilks (1988: 88) bekryf hierdie verligting as volg: 
he achieved full enlightenment, understanding both the 
reasons and the cure for human suffering." 
Kort daarna word Siddharta gevra wat 'n mens moet doen om n 
ware volgeling (Brahmin) van God (Brahman) te wees. 
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" ... And the Exalted One replied: 'To put away all evil, to 
be pure in thought, word, and deed - this is to be a 
Brahmin .... (Beck, 1928: 136). (Brahmin is 'n volgeling van 
Brahman). Volgens Noss (1974: 124; Hopfe, 1991: 154) word 
menslike lyding, aldus Boeddhisme, veroorsaak deur begeerte 
(Sanskrit: tanha), dors (Sanskrit: trishna) en hunkering 
("craving"). 
Hopfe (1991: 154) wys daarop dat die meeste Westerlinge 
foutiewelik dink dat die vet, vrolike Japanese standbeeldjies 
die historiese Boeddha uitbeeld. Noss (1991: 153) wys daarop 
dat 'n bronsbeeld van byna 50 voet hoog in 1252 deur die 
Japanese vakman en kunstenaar, Ono Goroyomen, gegiet is; 
Hierdie beeld het geen betrekking op Gautama Boeddha nie. 
Volgens.Noss (Ibid: 178) is daar in Tibet die fees van die 
Bottergode (of Boeddhas) gevier. Eweneens word die 
historiese Gautama Boeddha nie uitgebeeld deur die aanbidding 
van hierdie gekleurde botter-beeldjies, wat in die hitte van 
die dag smelt nie. Van die historiese Boeddha word vertel 
dat hy aan die einde van sy sesjarige soektog so maer was dat 
wanneer hy aan sy maag wou voel, hy sy rugstring gevoel het. 
(Hopfe, 1991: 154; Noss, 1974: 122). 
In die lig van die voorafgaande kan die volgende af leidings 
gemaak word: 
a. Die Boeddha se plotselinge "enlightenment" was net so n 
mistieke, wetenskaplik-onbewysbare fenomeen as wat deur 
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die Christen geke,n en erken word as die uitstorting van 
die Heilige Gees of as Paulus se Bekering. 
b. Van die Boeddhis word verwag om dieselfde hoe morele kode 
te handhaaf as die Yogin of die Christen. Die Boeddhis 
se leefwyse is sodanig gestruktureer dat hy waarskynlik 
meer dikwels moreel-verantwoorde gewetensantwoorde moet 
gee as die Christen, wat in die meeste gevalle die slaaf 
van Tyd, Tegniek en Materialisme geword het. 
3.2 Die leerstellinge yan die Wet yan Karma <Geyolg) 
Dit is bekend dat die Griekse wysgeer, Plato, baie sterk in 
reinkarnasie geglo het. Soos alle Indiese filosofiee, 
handhaaf Boeddhisme ook hierdie leerstelling, want die 
Boeddha het geglo in die Wet van Karma en wedergeboorte. 
(Hopfe, 1991: 157; Noss, 1974: 129). Volgens die Wet van 
Karma dra elke mens self die gevolge van elke daad, gedagte 
en voorneme. Dieselfde beginsel kom voor in antler 
godsd ienste , byvoor bee ld die Chris ten g lo : " . . . Wat j y saa i, 
sal jy maai." (Smith en Wilks, 1988: 88). Prisipieel is dit 
die beginsel van selfverantwoordelikheid. In die Indiese 
f ilosof iee word dit egter verbind met die Leer van 
ReYnkarnasie wat beweer dat ons altyd die gevolge van ons 
dade moet dra, soms in ons teenswoordige lewe, en soms in n 
volgende lewe. Gevolglik word die mens deur die Wet 
van Karma, vasgevang in 'n eindelose sirkel van geboorte en 
dood, met al die lyding wat daarmee saamhang. Die mens kan 
hierdie eindelose sirkel slegs ontwyk deur die sogenaamde 
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Middeweg te volg. (Smith & Wilks, 1988: 88). 
3.3 Die Middeweg 
Dit is juis omdat die Boeddha die sinneloosheid van rykdom en 
oorvloed sowel as van intense armoede ervaar het, dat hy die 
sogenaamde Leer van die Middeweg verkondig het: 'n weg tussen 
die twee uiterstes van self-bevrediging (wat geestelike 
vooruitgang vertraag) en self-onthouding (wat geestelik en 
liggaamlik skadelik is). (Smith & Wilks, 1988: 88). Beck 
(1928: 185) voeg hieraan toe: " ... The middle way of wise 
temperance and recollectedness is the way which ascends the 
Mount of Vision." 
3.3.1 Die Vier Edel Waarhede aangaande Lyding 
Die leerstellings van Boeddha word saamgevat in die Vier Edel 
Waarhede aangaande Lyding. Alle variasies van Boeddhisme 
deel hierdie siening. (Buck, 1981: 20). Smith & Wilks (1988: 
88-89) stel hierdie Waarhede as volg: 
1. Die Waarheid dat die menslike lewe altyd lyding (dukkha) 
insluit - geboorte, veroudering en die dood is almal 
potensieel pynlik; assosiasie met onaangenaamhede, sowel 
as skeiding van die aangename, asook gedwarsboomde 
begeertes, is pynlik. 
2. Die Waarheid dat hierdie lyding veroorsaak word deur 
onkunde aangaande die ware aard van menswees en hierdie 
onkunde lei weer tot begeertes, wat op hulle beurt weer 
re1nkarnasie noodsaak. 
3. Die Waarheid dat lyding eindig wanneer begeertes eindig en 
ons ophou probeer om die tydelike, verbygaande dinge te 
begryp. Wanneer begeerte vernietig word, kan ons die 
Bhoeddistiese ideale toestand, bekend as nirvana, betree. 
4. Die Waarheid dat ons lyding kan beeindig deur die Middeweg 
131 
te volg. Dit is 'n agtvoudige weg en behels die volgende: 
ware begrip, rein gedagtes, gepaste taal, gepaste optrede, 
korrekte leefwyse, ware ywer, korrekte meditasie en 
intensionele konsentrasie. 
3.3.2 Die Edel Agtyoudjge Weg 
Die Edel Agtvoudige Weg is gebaseer op ~ Y.i.e.J::. E.d.e.l. Waarhede 
(Hopfe, 1991: 158). Die vierde Edel Waarheid aangaande 
Lyding noem die agt stadiums van die Edel Agtvoudige Weg. Dit 
val op dat die Boeddhis eintlik besig is met wat die 
Westerling sal noem subjektiewe gewetensvorming en wel aan 
die hand van hoe morele standaarde. Die agt stadiums word 
vervolgens hier kursories bespreek. (Beck, 1928: 185-186): 
1. Ware begrip. Halfhartige oortuigings en blote opinies 
moet verontagsaam word. Die mens moet kan onderskei 
tussen die ewige dinge en die wat van verbygaande aard is. 
Hy moet die waarhede onderliggend aan hipoteses kan 
raaksien. Ware begrip van die noodsaaklikheid vir die 
waarheid lei tot die regte geestesingesteldheid vir die 
ontvangs van die waarheid. 
2. Die regte besluitneming, naamlik: die begeerte om 
wysheid te bekom, nadat vasgestel is dat dit moontlik is. 
3. Goed gekose taalgebruik. Dit is die eerste stap na 
selfdissipline. Alle indiskresie, harde, bitter woorde en 
kwetsende taal word verbied, asook enige gebruik van 
woorde wat nie vriendelik, suiwer en waar is nie, word ten 
strengste verbied. Die bereiking van die derde stap 
beteken dat die mens al ver gevorder het op die Agtvoudige 
Edel Weg. 
4. Die regte ingesteldheid. Die onderliggende motjef vir 
n daad, word beoordeel asof dit die daad self is. Dade 
wat tot stand gebring word deur voor- en afkeure word 
verbied. Nadat die Wet van Gevolg begryp is, behoort 
toegesien te word dat genoemde Wet streng deur almal 
eerbiedig word, want in sy hoogste en suiwerste vorm, 
handel hierdie Wet oor eindelose liefde en jammerhartig= 
heid. Hierdie liefde is die enigste manier om te ontsnap 
aan die gevangenis van die mens se veranderlike, tydelike 
klein ego, tot hoop, geluk en empatie met alle lewende 
wesens. 
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5. Korrekte leefwyse. Versigtigheid meet beoefen word by 
die keuse van 'n beroep, want die mens se onsterf like siel 
meet ongeskonde bly. Wreedheid teenoor mense en diere 
word verbied, asook enige onbehoorlike handelinge. By 
bereiking van die vyfde stap behoort die mens al oor die 
nodige onderskeidingsvermoe te beskik. 
6. Ware ywer. Teen hierdie tyd behoort die mens al so 
wys en verlig te wees dat hy sy dade en motiewe kan 
verstaan en hy al sy kragte direk kan toespits op die 
einddoel. Al sy dade sal nou in harmonie wees met die Wet 
en hy hoef nie meer bekommerd te wees oor sy koers nie -
net soos 'n gesonde man nie bekommerd is oor sy hartklop 
n~. 
7. Korrekte meditasie. Teen hierdie tyd behoort die 
gedagtes vreedsaam, helder, sonder illusies en distorsie 
te wees en word die mens gekonfronteer met die totale 
werklikheid, waarvan hy deel is. 
8. Innerlike verrukking. Dit dui op die aardse Nirvana 
en moet onderskei word van die wat na die dood bereik kan 
word. Dit handel oor 'n vrede wat alle verstand te bowe 
gaan. , ... It is the earthly attainment of the highest 
consciousness possible until death opens the way to 
mysteries not to be put in words.· 
Die af leiding kan nou gewaag word dat die bogenoemde agt 
stappe vir die Boeddhis morele voorskrifte behels waardeur 
gepoog word om die onties-antropiese waarhede in die soeke na 
heelheid te ondersoek. 
3.4 Interessante ooreenkomste en verskille tussen 
Boeddhisme en die Christelike godsdiens 
Daar is opvallend baie oenskynlike ooreenkomste tussen die 
Boeddhisme en die Christelike godsdiens, wat kan bydra tot 
die wanopvatting dat Boeddhisme 'n soort godsdiens is. So 
byvoorbeeld is Gautama na sy verligting die Meester Boeddha 
genoem en het hy (soos Christus) baie volgelinge of dissipels 
gehad. Daar is tien Boeddhistiese gebooie (Beck, 1928: 186-
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187), terwyl die Christendom weer die Bybelse Tien Gebooie 
aanhang. Die morele voorskrifte van hierdie twee stelle 
gebooie is feitlik identies, behalwe dat die Christelike 
eerste gebod, naamlik dat God as God erken en gedien moet 
word, ontbreek by die Boeddhistiese Tien Gebooie. Tog is 
daar ook oenskynlike verskille tussen Boeddhisme en 
Christendom aanwysbaar. So byvoorbeeld spreek die Christelike 
Tien Gebooie eerstens die Israeliete as volksgroep aan. In 
die Bhoe~dhistiese tien gebooie word die individu self 
aangespreek. Materialisme word uitdruklik deur die Boeddhis 
se tiende gebod verbied: Thou shall not accept gold or 
silver." (Beck, 1928: 187). 
4.0 Taol.sme 
Die naam Taol.sme is afgelei van die titel van die kort 
mistiek-f ilosof iese Sjinese boekie, die Tao Te Ching wat in 
die vyfde of sesde eeu voor Christus deur 'n Chinese denker, 
Lao Tsu, geskryf is. Volgens Hopfe (1991: 211) kan hierdie 
ti tel waarskynlik die beste vertaal word as " ... 'the way 
or ·the way of nature· . " Vo lgens Beck (1928: 343) kan 
hierdie titel op verskillende wyses vertaal word, byvoorbeeld 
" ... the Way ... the Reason ... or the Law." Nog 'n 
moontlike vertaling is " ... The Moral Code." (Ibid: 341) . 
Smith & Wilks (1988: 86) verduidelik van die grondbeginsels 
van Taol.sme as volg: 
According to Taoism, every aspect of the universe has its 
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counterpart, as seen in the relationship between light and 
dark, male and female, good and evil, hot and cold, and so 
on. These counterparts are called yin and yang, and are 
viewed as complementary, not opposed. Both yin and yang 
are intrinsic parts of one organic whole and the 
relationship between them is like that of the two sides of 
a coin, or the two poles of a magnet. 
Die naam Lao Tsu beteken Ou Meester of "Old Boy"; die term Qu. 
dui in die Sjinese kultuur die hoogste vorm van respek aan en 
is iets waarvoor n mens eers kwalif iseer op die ouderdom van 
sestig, aldus Hopfe (1991: 207-208). Volgens Beck (1928: 
341) kan die naam ook beteken "Ancient Child" of "Venerable 
Philosopher." 
Volgens sommige bronne was die twee Sjinese denkers, Lao Tsu 
en Confucius, tydgenote en het hulle ongeveer die sesde of 
sewende eeu voor Christus geleef. Noss (1974: 251) se 
geraadpleegde bronne verskil egter hiervan en meen dat Lao 
Tsu baie later as Confucius geleef het (ongeveer vier eeue 
voor Christus). Heelwat is bekend oor die lewe en geskrifte 
van Confucius, maar aangaande Lao Tsu is min inligting 
beskikbaar. (Beck, 1928: 340; Hopfe, 1991: 210-211). Dit is 
wel bekend dat Lao Tsu op 'n betreklik jeugdige leeftyd 'n 
belangrike regeringsamp as koninklike bibliotekaris en 
argivaris van die koninklike stad, Lo, beklee het. Beck 
beweer dat dit moontlik is dat iemand in so 'n posisie 
toegang kon gehad het tot die vroee Indo-Germaanse 
f ilosof iese geskrifte, " ... which were by this time being 
developed by Pythagoras in Europe - for the likeness between 
his points of view and those of the great Indo-Aryans is 
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startling." (Beck, 1928: 341). Volgens Beck (Ibid: 245) het 
Confucius vir Lao Tsu ontmoet tydens sy (Confucius se) besoek 
aan die stad Lo. Volgens Beck moes hierdie ontmoeting tussen 
die twee Sjinese denkers 'n baie belangrike geleentheid 
gewees het, juis omdat hulle sulke uiteenlopende denkrigtings 
gehandhaaf het. Confucius was van mening dat die veiligste 
manier om kennis te bekom, deur die bestudering van die 
praktiese, alledaagse lewe was. Daarteenoor het Lao Tsu se 
gedagtes gesentreer rondom " the Absolute, the 
transcendental, walking with his eyes fixed upon a glory 
which dazzled him. It may be compared with a meeting between 
Plato and Aristotle at their best." (Beck, 1928: 245). 
4 .1 Die Tao Te Ching 
Soos reeds gemeld was Lao Tsu volgens Hopfe (1991: 212) 
vermoedelik die skrywer van hierdie kort boekie, wat naas die 
Confucius se Analects, die mees invloedryke boek in die 
Sjinese letterkunde geword het. Hierdie poetiese werk het al 
aanleiding gegee tot die skryf van tenminste 'n duisend 
kornmentare daarop, is al rneer as veertig keer in Engels 
vertaal en is al meer male as enige ander boek in die wereld, 
behalwe die Bybel, vertaal. <Ibid: 212). In die Tao Te Ching 
vind ons Lao Tsu se sienings aangaande "die Deugsame Weg" 
("the Way and Virtue"). Hopfe (Ibid: 212) vertaal hierdie 
ti tel as "The Classic of the Way and Its Power or Virtue." 
Noss (1974: 251) vertaal die titel as "Treatise of the Tao 
and Its Power." Die boek, geskryf in vyfduisend lettertekens 
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van die SJinese alfabet, bestaan uit ongeveer tagtig (volgens 
Hopfe, 1991: 212, een-en-tagtig) kort hoofstukke, wat elkeen 
net uit 'n paar woorde bestaan. Daar moet weer eens gewys 
word op die moeilik vertaalbare titel van die boek. Beck 
merk op dat daar verskeie (en verskillende) vertalings van 
hierdie werk bestaan in Engels, Frans en Duits. Hy (Beck) 
voorspel dat, soos die Weste meer en meer vertroud raak met 
die skat van Oosterse filsofiee, daar nog meer vertalings sal 
volg. Volgens hierdie vertalings van die titel deur Hopfe, 
Noss en Beck word gesuggereer dat die Tao hoofsaaklik oor 
morele en -gewetens-aangeleenthede handel. Lao Tsu se 
skryfstyl was uiters suggererend van aard en gekonsentreerd, 
en gevolglik is dit m6eilik om dit korrek te vertaal. Beck 
meen dat die Tao Te Ching eintlik 'n baie ver ontwikkelde 
transendentale filosofie weergee, iets wat heeltemal nuut op 
daardie tydstip was .in SJina. In SJinees het die woord Tao 
'n geestelike betekenis en dit kan beteken die Weg, of die 
Rede, of die Woord. Die betekenis is feitlik identies aan 
die van dieselfde woorde wat gebruik word in die eerste 
hoofstuk van die Evangelie van Johannes. Beck meen dat die 
Weg of die Wet waarskynlik die mees gepaste vertalings van 
die woo rd Tao is . 
4.2 Die filosofie en etiek onderliggend aan die Tao Te 
Ching 
In die Tao Te Ching word onvoorwaardelik aanvaar dat alles in 
die heelal toegelaat moet word om die natuurlike gang te 
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volg. (Noss, 1974: 253). Dit sal lei tot volmaakte harmonie, 
want die Tao, as die ewige weg van die heelal, word 
ongehinderd toegelaat om glad te verloop. Hoofstuk Een van 
die Tao Te Ching begin as volg: " ... Die Weg wat in woorde 
beskryf kan word, is nie die ewige Weg nie; die naam wat in 
woorde uitgespreek kan word, is nie die ewige naam nie. 
<Hopfe, 1991: 214). Lao Tsu beweer ook dat: " ... He who 
knows the Way cares not to speak of it. He who is ever ready 
to discuss it does not know it." Asook: Ontvang as 
Naamloos, is dit die oorsprong van die Hemel en die Aarde 
Alleen 'n mens wat vir ewig bevry is van tydelike 
passie en begeertes, kan besin oor die psigiese of geestelike 
essensie van alles. Die mens wat gedryf word deur begeertes, 
kan slegs die uiterlike vorm van dinge raaksien. Hierdie 
twee fenomene, naamlik die geestelike en die materiele, 
hoewel hulle deur twee verskillende benamings aangedui word, 
is in werklikheid identies en van identiese oorsprong. 
Hierdie enersheid is n misterie, die grootste misterie van 
alle misteries. Dit is die poort tot alles wat subtiel en 
wonderbaarlik is. (Beck, 1928: 342-343). 
Die Tao geld as n onverbiddelike wetmatigheid in die 
werklikheid, want alles wat die subtiele, intu1tiewe Tao 
probeer teengaan, word uiteindelik vernietig. Die aktiewe 
krag tot die "Goe ie" in die Hee la l word genoem Te. (Noss , 
1974: 256). Die hoofdoel van menslike bestaan is" ... to 
attain fullness of life by present harmony with the Tao." 
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(Noss, 1974: 253). 
4.3 Lao Tsu (en Confucius) se uitsprake herinne..r_ 
dikVlels aan die van Indiese en Christelike f ilosof iee 
Dikw~ls staan die Westerling verstom oor hoe feitlik identies 
Lao Tsu (en Confucius) se morele uitsprake (uit ongeveer 700 
tot 500 jaar voor Christus) is aan die van Christus self of 
aan die van die oudste Indiese filosofiese geskrifte, naamlik 
die Oepanisjads (800 - 300 jaar voor Christus). Hoewel daar 
geen aanduiding bestaan dat Lao Tsu wel 'n besoek aan Indie 
gebring het nie - iets wat later dikwels gedoen is deur 
Sjinese geleerdes op soek na die waarhede van Boeddhisme 
- beweer Beck (1928: 341} egter dat dit byna onmoontlik 
is dat Lao Tsu nie in direkte kontak met die Indiese f ilosowe 
was nie, want die inhoud van sy enigste nagelate boek, die 
Tao Te Ching bevat baie ooreenkomste met die oudste nagelate 
geskrifte van die Indiese filosofie. Aangaande Lao Tsu 
beweer Beck (Ibid: 340): " . . . with Lao Tsu we enter the 
realm of the Indian realization of Union with the Divine, the 
Buddist Nirvana, the Christian Peace of God." Die volgende 
voorbeelde bevestig die ooreenkomste: Lao Tsu beweer (soos 
aangehaal deur Beck, Ibid: 346}: " ... He who is wise puts 
his own person last." Beck beskryf hierdie as a root-
thought of Christianity and India: 'He that humbleth himself 
shall be exalted.·" (Beck, 1928: 347). Op sy beurt, is 
Confucius se leerstellings soos volg opgesom deur een van sy 
ander leer linge, die f ilosoof Tsang: " . . . The teaching of 
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our master is to be loyal to oneself and charitable to our 
neighbors and nothing more." Beck (1928: 283) beweer voorts: 
Thus Confucius summed up the two great commandments in a 
spirit not distant from the Two Commandments of the New 
Testament. For he who is loyal to the Divine in himself 
obeys the first, and the second inculcates the love of our 
fellow men. Truly he himself may be described as the 
noble man whose virtues he set on high as a standard for 
his people. 
4.4 Die Taolstiese siening van goed en kwaad as 
komplimentere teenoorgesteldes 
In die Tao Te Ching praat Lao Tsu van goed en kwaad as 
komplimentere teenoorgesteldes. Volgens Beck (Ibid: 343) 
beweer Lao Tsu dat begrippe soos "skoonheid" en "liefde" eers 
bestaansreg kry deur die kennis van hulle keerkante, naamlik 
"lelikheid" en "haat". (Beck, 1928: 343). Volgens Beck 
herinner Taoisme aan die Indiese siening dat die Godheid 
verhewe is bo "goed" en "kwaad." Beck beskryf hierdie polere 
struktuur as volg: 
Where love exists there must be its shadow - hate; and 
beauty cannot be perceived as beauty without its foil of 
ugliness. So it is that existence and non-existence are 
interdependent one upon the other . . . The universe is thus 
in truth a system of combined opposites. We may say that 
good and evil cannot exist without each other. In real 
truth these things are not opposites, but are only 
perceived as such by finite knowledge. (Ibid: 344). 
Volgens Taoisme word elke aspek van die heelal aangevul deur 
sy komplimentere teenoorgestelde. Die teenoorgesteldes 
verkeer nie in opposisie met mekaar nie, maar vul mekaar aan. 
Die twee dele word yin en yang genoem en hulle vorm n 
intrinsieke deel van een organiese geheel. So byvoorbeeld is 
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dit juis die sekerheid van die dood wat die keerkant daarvan, 
naamlik die lewe, kosbaar maak. Hierdie filosofiese siening 
van Tao1sme is feitlik identies aan Jung se paradoksaal-
polere struktuur van die psige. (Vgl. Hoofstuk 3 van hierdie 
monograf ie ) . 
4.5 Die Taolstiese begrip wu-wei 
Die magtigste morele "wapens" van n mens word gevind in die 
" ... quietism of wu-wei; its attendant virtues in human life 
are kindness, sincerity, and humility." (Beck, 1928: 256). 
Wu-wei beteken wesenlik om nie die natuurlike verloop van 
sake teen te staan nie. Hierdie beginsel is byvoorbeeld 
merkbaar in die korrekte beweging van die hande wanneer 'n 
harde voorwerp (soos 'n krieketbal) gevang word. Die 
beweging van die hande volg naamlik die rigting van die bal 
se beweging om sodoende die tref krag daarvan te absorbeer en 
besering aan die hande te voorkom. (Smith & Wilks, 1988: 86). 
Op baie gebiede word hierdie beginsel in die alledaagse lewe 
gebruik: seiljagte, wolkekrabbers, hangbrue en so meer word 
almal ontwerp om saam met die wind te beweeg en om nie 
weerstand daarteen te bied nie. 
Die voorafgaande beteken egter nie <lat Wu-wei opsetlike 
passiwiteiet impliseer nie. Inteendeel: die genoemde 
aktiwiteite word belewe as: 
... 'non-doing' because they follow the natural flow and 
are in accord with the Tao. The same is true of the Taoist 
concept of virtue, or te. Te does not mean virtue simply 
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in the sense of morality; rather, it is the natural 
manifestation or expression of the Tao. True virtue is 
therefore not something we have to learn or be conscious 
of, but will arise from within of its own accord in the 
natural order of things ... Most Taoist meditation is 
designed to realign the mind and body with the Tao, and 
does not involve forcing of any kind." (Smith & Wilks, 1988 
: 86-87}. 
Hierdie beginsel van Tao1sme herinner sterk aan Jung se 
begrip van heelheid wat bewerkstellig word wanneer die 
verskillende komponente van die psige ge1ntegreer word. (Vgl. 
Hoofstuk 3}. 
As die beginsel van Wu-wei vandag op morele vlak toegepas 
moet word, herinner dit aan wat in die woorde van C.K. 
Oberholzer genoem word: " ... gehoorsame lydingsbereid= 
willigheid" in sy bespreking van die oer-werklikheid, naamlik 
die aner-agein-werklikheid. (Oberholzer & Greyling, 1981: 
164). 
4.6 Lao Tsu dink in paradokse en leef in die Wereld van 
Ide es 
Die leerstellinge van Lao Tsu is vir die leek waarskynlik 
moeilik om te verstaan, omdat hy (Lao Tsu} eerstens in 
paradokse <link, waarvan die volgende vertaalde gedeeltes 
(soos aangehaal deur Beck, 1928: 351) goeie voorbeelde is: 
Gravity is the root of lightness. Quiescence is the Master 
of motion ... 
That is why a wise prince marching all day does not go 
far from his base. 
Tweedens bestaan daar vir Lao Tsu slegs een werklikheid, 
142 
naamlik die subjektiewe, innerlike werklikheid. Beck (1928: 
351) vervolg: " ... Much of the difficulty in comprehending 
Lao Tsu lies in persistence in translating his teachings into 
the outward sphere of action. He lives in the World of 
Ideas." 
Vir Lao Tsu - soos byvoorbeeld ook vir Christus - is eenvoud 
en nederigheid (soos gevind by 'n klein kindjie) baie 
belangrik. In die Tao Te Ching word gese: 
He who is endowed with ample virtue may be compared 
to an infant. (Noss, 197 4: 257). 
5.0 Zen Boeddhisme 
Die yoga-dissipline van Zen glo: 
... that belief in the false individuality of man must be 
expelled by contact with the influence of nature, and that 
on entering this experience he (man) would recover the 
lost unity which makes him a participator in all the 
forces of the universe. (Beck, 1928: 418). 
Zen, as die meer verstaanbare Middeweg, is n baie gewilde 
vorm van Boeddhisme en het onder die invloed van Tao1sme in 
Sjina en Japan posgevat het. Volgens oorlewering het 
Bodhidharma, die eerste patriarg, in die jaar 520 vanaf Indie 
na Sjina gekom. Eers laat in die twaalfde eeu word Zen 
gevestig in Japan. Een rede hiervoor was dat Japan geen 
skrifstelsel gehad het tot ongeveer die vyfde eeu nie. Zen, 
as yoga-dissipline en as kunsvorm, het vinnig ingeskakel by 
die Japanse kultuur. Hierdie vorm van Boeddhisme geniet 
vandag toenemende populariteit in die Weste. 
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5.1 n Kursorierse omskrywing van Zen Boeddhisme 
Die woord Zen (Ch'an in Sjinees) is afkomstig van 
die Sankrit-woord dhyana, wat meditasie beteken. Die naam 
ten spyt, is daar egter ander vorme van Boeddhisme wat 
meditasie net so sterk, of nog sterker, beklemtoon as Zen. 
Zen handel meer oor praktiese waarhede as oor abstrakte 
konsepte. Volgens Smith en Wilks (1988: 90) word Zen 
plotseling "aangeleer", byna op dieselfde manier as wat 'n 
jong kind byvoorbeeld die tegniek bemeester om fiets te ry. 
Vir Beck (1928: 416) beteken Zen dat die mens sy ware self 
sal ontdek en dit impliseer dat " ... the vibration of nature 
is in accord with the inmost rhythm and vibration of man ... 
and that on entering this experience he (man) would recover 
the lost unity which makes him a participator in all the 
forces of the universe." (Ibid: 418). Hoewel Zen ·n direkte, 
praktiese wyse van meditasie is, dikwels deur die gebuik van 
·n koan ('n onderwerp of voorwerp gebruik vir konsentrasie 
tydens meditasie), word Zen soms beskryf as baie esoteries en 
hoogs onverstaanbaar. Zen word nie soseer as 'n godsdiens of 
as n filosofie gesien nie, maar dit is eerder 'n metode om 
die psige te bevry van alle denkbeelde wat die mens verhinder 
om sy ware self te ondervind. Hierdie doelstelling van Zen 
toon ·n duidelike ooreenkoms met die psigiese heelheids= 
konsep van Jung. (Vgl. Hoofstuk 3 van hierdie monografie). 
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5.2 Die twee hoof Zen-skole huidiglik: die Soto- en 
Rinzai-skole 
Die beoefening van Rinzai Zen sentreer rondom die 
gebruikmaking van 'n koan wat bepeins word tydens meditasie, 
terwyl die tipe meditasie wat in Soto Zen beoefen word, 
slegs bestaan uit stil sit en mediteer. Smith en Wilks, 
(1988 : 90) wys daarop dat die oogmerk van albei vorms van 
meditasie identies is. Hul verduidelik dit soos volg: 
Terwyl die koan die bewussyn verskerp deur die doelbewuste 
afbreking van bestaande, logiese begippe, lei die beoefening 
van stil sit en mediteer tot 'n hoe vlak van bewuswording, 
want alle gedagtes word toegespits op die teenswoordige 
oomblik. Genoemde skrywers beweer verder dat die doel van 
hierdie meditasie nie is om wysheid te bekom of om die mens 
enigsins te bevoordeel nie, maar die bewussyn word toegelaat 
om onbevooroordeeld die werklikheid te kan weergee. 
The Zen experience of 'awakening', in which the nature of 
reality is perceived in its entirety is known as satori. 
<Smith & Wilks, 1988: 90) . 
Soos ander Oosterse f ilosof iee beklemtoon Zen ook die 
"indwelling Divine", soos blyk uit die volgende uitspraak van 
Beck (1928: 417): 
China at all events received it (Zen) as the language of 
art. They realized that as a shadow is to the object which 
casts it so is the object itself to its Eternal Idea as 
perceived by a man possessing the higher consciousness. To 
this Zen taught the way, and the more so, because in the 
teaching of Unity with the Eternal, not only in man but in 
stone and plant and bird and beast . . . Zen may be likened 
to any belief which recognizes the indwelling Divine. 
145 
6.0 Gewetensyorming is die hoogste doel van die vier 
bespreekte Oosterse f ilosofiee 
In die lig van die voorafgaande kursoriese bespreking van 
Yoga, Boeddhisme, Zen-Boeddhisme en Tao1sme, kan die volgende 
twee tentatiewe afleidings gewaag word: 
1. Hierdie vier Oosterse filosofiee - net soos antler 
soortgelykes, met antler woorde die wat " ... very far removed 
(are) from the charlatans and frauds that come from the 
mysterious Orient" (Beck, 1928: 419), weerspreek mekaar nie, 
maar vul mekaar aan. So beweer Beck (Ibid: 420) dan ook: 
More than one highly educated Japanese has told me that 
he is Confucian, Buddhist, and Shintoist, and that the ideals 
do not clash. " 
2. Die vier genoemde Oosterse filosofiee le sterk klem op 
gewetensvorming. As opvoeding dan wel gesien kan word as 
gewetensvorming (Van Zyl, 1980: 105), verdien hierdie, en 
soortgelyke Oosterse filsofiee, wel 'n plek in die bedinking 
van wat opvoeding wesenlik is. Hierdie stelling verdien 
verdere toeligting. Beck wys op die belangrikheid van 
Oosterse denke en haal dan die Asiatiese denker, Ananda 
Coomaraswamy, in die verband aan: " ... 'The chosen people of 
the future can be no nation, no race, but an aristocracy of 
the whole world in whom the vigour of European action will be 
united to the serenity of Asiatic thought.' That is the only 
hope I know of for the future of East and West." (Beck, 
1928: 423) . 
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In die lig van hierdie soort uitsprake, durf die Weste nie 
die waarde van hierdie Oosterse stelsels onderskat nie. 
6.1 Kan die Westerling baat yind by Yoga? 
Ten einde 'n antwoord te vind op hierdie vraag, moet 
ondersoek ingestel word na waarom Yoga so 'n opvallend 
prominente plek in die meeste Oosterse f ilosofiee beklee en 
of die Westerling sy eksistensiele nood kan verlig deur die 
beoefening van bepaalde tegnieke (soos Yoga), wat eie is aan 
Oosterse filosofiee. Hieraan word vervolgens aandag geskenk. 
'Die hoofdoel van Yoga is om 'n tipe van f isiese en psigiese 
higiene te wees. (Jung, 1973: 532). Iyengar (1974: 15) 
beweer: Yoga is a timeless pragmatic science evolved 
over thousands of years dealing with the physical, moral, 
mental and spiritual wellbeing of man as a whole." So 
gesien, lei Yoga in die Ooste skynbaar wel tot subjektiewe 
gewetensvorming, maar die vraag is of dit in die Weste met 
ewe veel sukses beoefen kan word. In die verband word 
aansluiting gesoek by Jung: 
I will remain silent on the subject of what yoga means for 
India, because I cannot presume to judge something I do 
not know from personal experience. I can, however, say 
something about what it means for the West. Our lack of 
direction borders on psychic anarchy. (Jung, 1973: 532). 
The European only imitates and learns ideas by rote, and 
is therefore incapable of expressing his subjective facts 
through Indian concepts. (Ibid: 535-536). The spiritual 
development of the West has been along entirely different 
lines from that of the East and has therefore produced 
conditions which are the most unfavourable soil one can 
think of for the application of yoga. (Ibid: 537). 
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6.2 He.t. die stelsels yan Boeddhisme, Zen Boeddhisme en 
Taolsme waarde vir die Westerling? 
Wat Jung beweer in verband met Yoga, is waarskynlik ook waar 
van die beoefening van die antler Oosterse dissiplines in die 
Weste. Aangaande die filosofie van Boeddhisme kan Beck 
(1928: 160) aangehaal word: 
What then is the doctrine that not only produced a life of 
such majesty, love, and purity as to capture the adoration 
of all who know it, but has created one of the greatest of 
the world-philosophies, one which exercises the highest 
intellectual faculties of mankind, and besides all this is 
a religion of faith, truth, and love, within reach of the 
humblest? This philosophy accords also with the teaching 
of modern psychology and certain aspects of physical 
science so closely that it may be said to have been its 
precursor. This fact has given birth to hope to many 
minds that in the visible waning of the Christian dogma as 
presented by the Christian churches the highest form of 
Buddhism may be found to be a refuge from that materialism 
of Western civilization which may be said to carry in 
itself the germ of death. 
Hiervolgens wil dit beslis voorkom asof Beck saamstem met 
C.K. Oberholzer as laasgenoemde na Reinhold Niebuhr verwys en 
beweer : " ... Ons lewe in n post-Christelike era. 
(Oberholzer & Greyling, 1981: 142). 
Beck beweer dat die Westerling tydens sy verstedeliking 
'n groot waarheid toenemend vergeet: " ... (man is) a 
participator in all the forces of the universe ... to Zen the 
vibration of nature is in accord with the inmost rhythm and 
vibration of man." (Beck, 1928: 418). Indien hierdie 
bewering van Beck korrek is, is die aantrekkingskrag van Zen 
Boeddhisme miskien daarin gelee dat dit 'n bevestiging is van 
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die eenheid in ritme van alles wat lewe. Aangesien die 
Oosterse lande digter bevolk is as die Weste, moet daarop 
gewys word dat dit nie hier gaan om die f isiese lot as 
noodlot van die onontwikkelde massas nie, maar eerder oor 
psigiese menswording. Die toenemende verstedeliking van die 
Westerling lei ook nou tot hoe bevolkingsdigthede en die 
spanning en frustrasies wat daarmee saamhang. Dit dra by tot 
die gevoel van doelloosheid en leegheid wat deur Frankl 
beskryf word. Moontlik kan die Oosterse filosofiee die 
Westerling help om sin te vind onder hierdie omstandighede. 
Aangaande die Tao te Ching beweer Beck (Ibid: 353): 
Truly in this ancient book dating from the seventh century 
B.C. are deep knowledge and wisdom worthy of the 
profoundest study in the modern world. When India and 
China unite their voices on things spiritual, man does 
well to listen. 
6.3 Sinyinding is n subiektiewe aangeleentheid 
Frankl wys daarop dat sinvinding die persoon se eie 
verantwoordelikheid is: " ... each man is questioned by 
life; and he can only answer to life by answering for his own 
life." (Frankl, 1984: 113). 
Dit wil voorkom asof geestelike.ontwikkeling waarskynlik 
makliker is vir die Oesterling, met sy eeue-oue stelsels vir 
subjektiewe gewetensvorming (byvoorbeeld die verskeie vorme 
van Yoga en Boeddhisme), as vir die Westerling, met sy 
(dikwels oordrewe) klem op die kwalifiseerbare en 
kwantifiseerbare objektiwiteit van sy materialisme, wetenskap 
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en tegniek. Ten spyte van sy sigbare of objektiewe en 
materiele "winste", skyn dit asof die Westerling die afgelope 
vyf eeue toenemend geestelik verarm geraak het. Bydraend tot 
hierdie toedrag van sake is moontlik die verskil tussen die 
basiese filosofiese uitgangspunte van die Ooste en die Weste. 
What they (the philosophers of the Upanishads) perceived 
is that there is identity. Nothing stands alone. The 
thing seen is also.the seer. Objective and subjective are 
one. And this final truth, on which the sciences depend 
as does philosophy, was realized in India before the 
Buddha, before Plato. (Beck, 1928: 63). 
Die Westerling hang wetenskaplike, objektiewe, materiele en 
universeel-verifieerbare "feite" aan. Edinger (1962: 46) 
beweer dat hierin moontlik die geestelike ondergang van die 
Weste gelee is: " ... What is the meaning of my life? ... 
Our age has been described as the age of anxiety ... human 
meaning is being sought where it does not exist - in 
externals, in objectivity Meaning is found in 
subjectivity." 
6.4 Geyolgtrekking 
Die Oosterse f ilosof iee is primer ingestel op die 
ontwikkeling en handhawing van n hoe subjektiewe (innerlike) 
morele standaard van lewe. Dit is iets ongekends, veral op 
so 'n groot skaal, in die materialistiese Weste. 
Daar moet nou besin word oor die vraag of die Westerling in 
sy dringende nood aan antwoorde op die universeel menslike 
vraag, naamlik die soeke na geborgenheid, wel kan volstaan 
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met materiele, wetenskaplike, tegnologiese en objektiewe 
antwoorde. Wanneer hierdie vraag probeer beantwoord word, 
blyk die antwoord ontkennend te wees, want die geborgenheids-
vraagstuk is nog allermins verlig in die Weste. In die 
verband beweer M.O. Oberholzer (1989: 527): 
Die tragiese is dat die bedreigde en ongeborge mens dan -
kragtens 'n scientisties-georienteerde werklikheidsdef i= 
nisie wat slegs nugtere rasionalisering van lewensituasies 
en die berekende kennis wat hieruit voortvloei, as 
waarheid aanvaar - sy heil uitsluitlik soek in meer 
wetenskaplike navorsing en verbeterde tegnieke. 
Jung beweer dat die psigiese werklikheid van die Westerling 
grens aan "ps igiese anargie" . 
n Tweede vraag wat ontstaan is of die Westerling dieselfde 
baat as die Oesterling sal vind by die Oosterse dissiplines 
vir subjektiewe gewetensvorming. In sy voorwoord tot Suzuki 
se "Introduction to Zen Buddhism" beweer Jung: " ... The 
mental education for Zen is lacking in the West." (Jung, 1973 
: 553). Hierdie siening is moontlik ook van toepassing op 
die antler Oosterse stelsels, aangesien die Westerling nie die 
subjektiewe geestelike vorming van die Oosterling deurloop 
het nie. Die afleiding kan egter gemaak word dat die soeke 
na heelheid en die behoefte aan moreel gedef inieerde 
gewetensantwoorde 'n universele onties-antropiese fenomeen 
is. Die besef van die gemeenskaplike menslike nood kan die 
Westerling moontlik help om die Oosterse stelsels beter te 
begryp en beter te benut. Kovacs beweer immers: 
Although there may be alternative descriptions of other 
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attributes of the content of the ultimate meaning, the 
common ground of the possibility of these descriptions is 
nothing else but the fact that there is an ultimate 
meaning. The alternative descriptions may be regarded as 
differing languages and expressions (conceptual, symbolic, 
religious, Western, Eastern) of the same ultimate meaning 
and reality. (Kovacs, 1982a: 133). 
HOOFSTUK YYF 
SAMEVATTENDE GEYOLGTREKKING 
1.0 Inleidende sameyatting 
In die voorafgaande viertal hoofstukke is n poging 
aangewend om die probleem, waaromheen die totale inhoud van 
hierdie geskrif wentel, te wete: Gewetensyorming a.a agogiese 
opgawe in. Ji gebroke fisiese werklikbeid, aan die orde te 
stel. Fisiese, sowel as psigies-geestelike gebrokenheid, is 
met menswees gegee. Daar is oenskynlik 'n wye en nie-
verbandhoudende aantal onderwerpe betrek, maar " n 
fenomenologiese analise van die pedagogiese (bring) aan die 
lig ... dat laasgenoemde as antropologiese werklikheid in sy 
agogiese gestruktureerheid gegewene is." (Oberholzer, M.0. 
1979: 116). 
Dit is opvallend dat die Oosterling en die Westerling sulke 
oenskynlik uiteenlopende antwoordpogings op die universele 
onties-antropiese gebrokenheidsvraagstuk aanbied, maar dit 
blyk, soos in Hoofstuk Vier aangetoon, dat gewetensvorming 
onderliggend is aan die bespreekte Oosterse stelsels. Daar 
word aangesluit by Berry as hy beweer: " . . . We do not live 
only in the West or primarily in the West; we live in the 
world, the total world of man." (Berry, 1971: 194). 
Betreffende die onderliggende verskille tussen die Oosterse 
stelsels, beweer Berry <Ibid: x) as volg: " ... Diversity 
itself is a principle of unity rather than conflict. Diverse 
things need each other, for each has something that the 
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others do not have. Identical things exclude each other 
because there is nothing one has that the others do not 
have... Hierdie ui tspraak van Berry is waarskynlik ook van 
toepassing op die onderliggende verskille tussen die Oosterse 
en die Westerse filosofiese stelsels. 
1.1 Enkele kenmerke yan die fisiese en geestelik-psigiese 
mens-werklikbeid 
(a) Die menslike werklikheid spreek van medesyn. Op fisiese 
gebied moet daar, vir die verwekking van menslike lewe, twee 
mense, behorende tot die twee verskillende geslagte, naamlik 
manlik en vroulik, teenwoordig wees. Trouens, YiI: outentieke 
menswees as. menswording moet daar altyd ten minste :tlie.e. mense 
betrokke ™· " ... Die wesenlike van die mens as persoon 
is vir Buber daarin gelee dat hy verhoudinge kan stig." 
(Oberholzer, M.O. 1972: 21). Verder: " ... die mens is eers 
eksistensie in ontmoeting met die medemens. Dit is om rede 
hiervan dat Buber se: 'Alles wirkliche Leben ist Begegnung. '" 
(Ibid: 21). 
(b) Vir outentieke menswees as. menswording het die mens nood 
aan fisiese en psigies-geestelike begeleiding. Wie mens se, 
bedoel 'n wese in nood aan 'n medestander en medeganger wat 
ook geesgenoot kan wees. " . . . Medesynsberokkenhe id le ten 
grondslag van die totale agogiese (gebeure)." <Eie onder= 
streping) (Van Rensburg et al, 1979: 88). 
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(c) Die menslike ~ HQ.t'..d_ altyd yoltrek binne die. grense 
Yan. een of meer van Jaspers se reeds genoemde vyf 
krisis-situasies, as situasies waarop die menslike rede of 
ratio geen vooraf-beplande, rasioneel-verantwoordbare 
antwoorde kan bied nie. Juis vanwee hierdie ontiese 
teenwoordigheid van krisis-situasies, is die menslike fisiese 
werklikheid Q.Q.k _::_n. onties-gegewe gebroke fisiese werklikheid. 
Die onvermydelikheid van onties-gegewe krisis-situasies, 
verhoog juis die mens se f isiese en psigiese begeleidings= 
nood. 
(d) In grens-situasies, soos byvoorbeeld aan die einde van 
sy aardse lewe, bevind die mens horn dikwels fisies alleen, 
dit wil se, sonder enige verdere uiterlik-sigbare, fisiese 
begeleiding in hierdie onties-gegewe gebroke f isiese 
werklikheid. Die oer-opdrag aan die mens kan nou vertolk 
word as 'n opdrag om die.~. asook ~ ander, QQ fisiese en 
psigiese gebied yoortdurend menswaardig t.e_ begelei. 
(e) Die opvallendste kenmerk van die werklikheid, met 
inbegrip van die mens-werklikheid, is die polere struktuur 
van elke bekende werklikheids-aspek. So is die mens bewus 
van sowel die rasionele as die irrasionele, wat beide ingebed 
is in die polere struktuur van die werklikheid. 
(f) Die mens is ook en veral uniek in sy yoortdurende soeke 
n.a. heelheid. Die mens is bewus daarvan dat die totale 
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f isiese werklikheid voortdurend spreek van sterf likheid en 
verval. Die mens hunker egter voortdurend na voltooidheid. 
Hy kan horn slegs wend tot die psigies-geestelike Y.la.k en poog 
om langs irrasjonele lilili_ (yoorlopjge) finale yoltoojdheid en. 
heelheid te probeer bewerkstellig. Outentieke menswees as 
menswording beteken dat die ontiese gebrokenheidsvraagstuk 
ten minste op psigiese, irrasionele vlak (byvoorbeeld deur 
godsdiensbeoefening en gewetensvorming) potensieel finaal 
probeer beantwoord sal word. Die mens se agogiese oeropdrag 
word in die laaste instansie deur die. irrasionele <Godsdiens 
en. die. gewete) gelei en gerig. Die irrasionele of geestelike 
waardes bepaal die hQ..e.. en die waarheen (die rigting en die 
einddoel) van die begeleidingsgebeure. 
(g) Die mens kan nie net eksisteer nie; hy kan ook 
transendeer. Frankl (1984: 131) voer aan dat transendensie 
noodsaaklik is vir die sukses van Logoterapie: " ... the cue 
to cure is self-transcendence." Hierdie vermoe stel die mens 
in staat om buite aardse gebrokenheid te tree, die Volmaakte 
tegemoet. Drolet (1990: 149) stel dit as volg: " ... The 
notion of symbolic immortality is interesting in its appeal 
to our transcending qualities as it brings us beyond linear 
conception of the past, present, and future to the nontemp= 
oral ... to a sense of eternity." 
2.0 Sameyattende opmerkjngs 
Die mens, so is beredeneer, is deel van die. fisiese en. 
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psigies-geestelike mens-werklikheid. Naas die fisiese 
werklikheigsperspektief, beskik die mens ook oor uniek-
menslike psigies-geestelike vermoens: die mens kan clink en 
redeneer, onthou en glo, maar bowe-al kan hy onderskei en 
k.ies. tussen goed en kwaad, reg en verkeerd. Daaroro kan die 
mens ook verantwoordelik gehou word vir sy keuses en 
besluite. Soos beredeneer in Hoofstuk Een, is die uniek-
menslike dan veral gelee in die mens se etjes-geregyerdigde 
keuse-vermoens, want as mens kan hy k.i.eJi tussen ~en 
verkeerd en beskik hy oor die wete van die verskil tussen 
gQ.e.d_ en kwaad, die sinvolle en die sinlose. As uitverkorene 
in die Skepping, beskik net die mens oor 'n gewete, wat as n 
fisies-onsigbare en -onhoorbare, maar as 'n voortdurend 
magtige psigiese of geestelike aanmaning en vermaning tot die 
doen van die goeie en die regte, dit wil se tot die doen van 
die menswaardige, kan dien. Die mens behou sy uniek-menslike 
keuse-vermoe tot aan die einde van sy mundane, rasionele 
denke; hy kan selfs aan die einde van sy aardse lewe k.i.eJi om 
me..t_ of sonder God ('n god) te sterf. Juis vanwee die 
sekerheid van sy eie dood - as die enigste sekerheid wat die 
mens ken - het die mens oer-nood a.an geloof in Iets, of 
Iemand. Alleen deur die normgerigte uitoefening van sy 
keuse-vermoe, dit wil se deur die uitoefening van~ psjgjes-
geestelike vermoens Q.12. _:_n menswaardige ~. kan die mens 
poog om die ewige lewe te probeer verwerf. Vir die Christen 
beteken dit dat hy 'n keuse ten gunste van geloof in die God 
van die Bybel moet uitoefen. 
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H2.e. die mens gesien word, is bepalend vir Frankl se 
Logoterapie en vir Jung se Argetipe-teorie. " ... Die vraag 
na die wese van die mens is seker die oudste wysgerige vraag 
en oor baie eeue is aangetoon dat die mens eers werklik mens 
is as hy vasgestel het wat sy ware status in die kosmiese 
werklikheid is." (Pienaar, 1989: 65-66). Soos beredeneer in 
Hoofstuk Een, bevind alle mense hulself in 'n mens-werklik= 
heid, met gebrokenheid as die opsigtelike hoofkenmerk 
daarvan. Die mens se oeropdrag is om die totale werklikheid 
te beheers, dit wil se, sowel die sigbare, rasionele, fisiese 
werklikheid, as die onsigbare, irrasionele, psigies-
geestelike werklikheid. 
In Hoofstuk Twee is aangetoon hoe Logoterapie met die geloof 
in die onvoorwaardelike sinvolheid van die lewe en die 
beklemtoning van self-verantwoordelikheid, 'n unieke en 
waardevolle bydrae tot die Sielkunde, sowel as die ander 
menswetenskappe, lewer. Frankl word beskryf as n 
eksistensiele sielkundige. Daar is aangetoon dat die mens kan 
eksisteer, dit wil se buite homself tree, die antler en die 
wereld tegemoet. Frankl se beklemtoning van die 
menswaardigheid ya.n. al.le. mense, selfs van die psigoot en die 
psigiatriese pasient, verteenwoordig n nuwe siening in die 
Psigiatrie. In die Opvoedkunde deel M.O. Oberholzer (1969: 
98) hierdie siening as hy beweer: " . . . Die opvoeder moet 
steeds die opgawe wat die verstandelik vertraagde kind as 
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m.e.n.s_ aan horn stel, aanvaar. Die verstandelik vertraagde kind 
ia. mens, en sy tekort kan prinsipieel die moontlikheid van sy 
mens wording n ie verander n ie . " 
In Hoof stuk Een is ook aangetoon dat die mens aangewese is op 
opvoeding om sy ontiese begeleidingsnood te probeer verlig. 
Die mens se oer-agogiese opdrag is die agein-opdrag, wat op 
twee wyses vertolk word, naamlik die. begeleiding Y.an. die. 5.e..lf. 
en die. begeleiding Y.an. die. ander, oftewel die medemens(e). 
Die mens is - hoofsaaklik deur opvoeding en/of introspeksie -
in staat tot subjektiewe self-begeleiding. Menswaardige 
self-begeleiding kan ge1nterpreteer word as die vrywillige 
keuse tot die aanvaarding van eie verantwoordelikheid tot die 
gehoorsaming van die behoorlikheids-eise. Hiervoor is morele 
opvoeding as karaktervorming of gewetensvorming noodsaaklik. 
Selfbegeleiding sal altyd noodwendig eerstens subjektief 
wees. 
In Hoof stuk Vier is aangetoon dat Yoga 'n baie prominente 
plek in die bespreekte Oosterse stelsels beklee. Yoga 
beklemtoon die mens se eie verantwoordelikheid. Die 
gereedmaking en die "suiwering" van die f isiese liggaam word 
voorop gestel. So handel vlakke een en twee van Yoga 
uitsluitlik oor morele voorskrifte: die "goeie" word ~bied 
en die "kwade" word ~hied. Eers heelwat later is die mens 
psigies-geestelik gereed vir die hoer vlakke. Boeddhisme is 
gegrondves op Die Vier Edel Waarhede en op Die Edel 
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Agtvoudige Weg. By nadere bestudering, blyk dit asof dit vir 
die Boeddhis, sowel as vir die Yogin, eerstens gaan oor die 
aanleer en die handhawing van etiese gedrags- en 
lewensvoorskrifte. 
By die begeleiding van antler kan gedink word aan die 
bespreekte Oosterse stelsels, wat weer hoofsaaklik karakter= 
vorming voor oog het. Gewoonlik word so ·n stelsel beoefen 
met die begeleiding van ·n "meester". Patanjali het 
byvoorbeeld opdrag gegee dat Yoga altyd onder die leiding van 
·n kundige leermeester bestudeer en be-oefen moet word. 
Oberholzer & Greyling (1981: 86-87) wys op die noodhebbend= 
heid van ·n volwassene aan ·n medevolwassene: " ... Elkeen 
wat op volwassenheid aanspraak maak, is dus medeverantwoorde= 
lik ook teenoor ·n antler volwassene wat in afhanklikheid van 
die medevolwassene lewe . . . Hedeskuldigheid is en bly een van 
die hardste realiteite in die menslike bestaan." 
Alle mense, as fisiese wesens, het fisiese en sintuiglike 
behoeftes. Die universele antropiese werklikheid behoort te 
spreek van dieselfde hunkeringe QR irrasionele gebied. 
Maar daarnaas is die mens ook bewus van die irrasionele en 
het ontiese nood aan geloof in ·n god/God. Elke mens 
kan of word voorts ook gedring deur fisies-onsigbare, maar 
psigies-afdwingbare irrasionele geloofswaarhede. Frankl 
praat van "die stem van die (eie) gewete." Jung beklemtoon 
"psigiese heelheid". Volgens horn word die mens gebore met 'n 
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soort instinktiewe wete van die "goe ie en die kwade" , sbos 
ook verteenwoordig in die twee sentrale argetipes, die Self 
en die Skaduwee. M.O. Oberholzer (1979: 115) wys daarop dat: 
die beoefenaar van wetenskap (kan) die eis van 
rasionele verantwoording as 'n deursigtelikmaking van 
fundamentele vrae nie ontloop nie. Dit impliseer egter 
nie dat hy op grond van gewaande wetenskaplikheid 'n 
af sydigheid of selfs 'n onverskilligheid ten opsigte van 
antwoordgewing op bowe-rasionele vrae mag openbaar nie. 
Die mens kan slegs berusting vind in die irrasionele 
geborgenheid van die geloof in 'n Hoere Mag of in die wete 
dat hy as mens in menswaardige gewetenstrou gehandel het. 
Hier moet weer eens daarop gewys word dat iets soos 'n 
handeling in gewetenstrou nie ~ ~ 'n waarborg is vir 
menswaardige optrede nie. Daar is gewys daarop dat iemand 
soos Hitler ook 'n "gewete" gehad het waarvolgens hy gehandel 
het en daar kan in hierdie verband byvoorbeeld ook gedink 
word aan die talle gruweldade, wat in die naam van godsdiens 
(byvoorbeeld tydens die Kruistogte) gepleeg is. 
Die gemene deler van hierdie studie was die gewetensyorming, 
wat weer handeling in gewetenstrou impliseer. Telkens is 
aangetoon dat die mens ~ yerantwoordelik is vir die 
sukses, al dan nie, van sy eie lewe. Beide Frankl se 
Logoterapie en Jung se Argetipe-teorie beklemtoon hierdie 
aspek van menswees. Aan die einde van Hoofstuk Vier is daar 
tot die gevolgtrekking gekom dat die bespreekte Oosterse 
stelsels ook subjektiewe gewetensvorming voor oog het. 
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In aansluiting by die beredenering in Hoofstuk Vier aangaande 
subjektiewe gewetensvorming, moet weer eens gewys word op die 
polere struktuur van die totale werklikheid. Polere 
teenstydighede is onties ingebed in die lewenswerklikheid. 
In Hoofstuk Vier is aangetoon dat Tao1sme, met die klem op 
die yin en die yang hierby aansluit. Die totale bekende 
fisiese en psigiese werklikheid, met inbegrip van die mens= 
like werklikheid, bestaan uit 'n ontelbare aantal teenoor= 
gesteldes. So byvoorbeeld is daar op rasionele fisiese 
gebied die teenoorgesteldes van somer/ winter, dag/nag, 
geboorte/dood. Hiernaas is daar in die mens-werklikbeid 
egter ook 'n irrasionele psigiese komponent, byvoorbeeld 
geloof/ongeloof, gewetenstrou/gewetenloos. Hierdie fisies 
onsigbare en onaantoonbare psigiese of geestelike dimensies 
verteenwoordig die irrasionele, psigiese werklikheids-
komponent en is juis dit waardeur menswees yerhef kan word 
1&..t. etiese aangeleentheid waar die irrasionele ~ ~ 
subjektiewe die oorwig het. Slegs die mens weet van iets soos 
van reg en verkeerd, van geloof en ongeloof. Hierdie onties-
antropies~etiese wete beteken dat menswees altyd 'n gawe-as-
opgawe is, dit wil se dat mensH.e.e.S.. altyd menswording 
impliseer. 
Skrywer wil postuleer dat kennis van en begrip vir die 
etiese, nie net die hoogste uniek-menslike kwaliteit is nie, 
maar dat hierdie kenmerk onties in die bloudruk van die 
menslike psige vasgele is. (Vergelyk Jung se siening in 
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hierdie verband, soos bespreek in Hoofstuk Drie). Nou kan 
ook slegs die mens, kragtens die besit van hierdie uniek-
menslike vermoens, verantwoordelik gehou word v..il:. ~· 
antwoorde en. keuses. Slegs die mens kan die rasionele, en 
die irrasionele waardes en norme, wat aan horn voorgehou en 
geleer is, onthou. Voorts het hy 'n vrye keuse tot die 
gehoorsaming, al dan nie, van die behoorlikheidseise. Slegs 
die mens beskik oor 'n gewete, as 'n voortdurende herinnering 
aan hoe die menswaardige behoort te wees. Die mens kan op 
etiese gebied opgevoed word, want die mens kan opgevoed word 
om onder a.lle. omstandighede - ook tydens 'n vir-hom-uniek-
nuwe lewensappel of krisis-situasie - altyd menswaardig QR :.t.e. 
~ en. menswaardig :.t.e. .kie.s. ~ gunste Y.an. die. behoorlike en 
roenswaardige. Die mens se gewete is 'n fisies-onsigbare en 
-onhoorbare wete van die eties-geregverdigde. Die gewete kan 
die mens voortdurend aanspreek en horn oproep tot die doen van 
die eties-geregverdigde, dit wil se tot menswaardige 
antwoordgewing op sy aangesprokenheid-as-mens. Die gewete 
tree gevolglik as n etiese "rigtingwyser" op. Frankl tipeer 
die gewete as die " . . . roepstem van God . " 
Die mens word gebore met 'n onties-onrustige wete van 
perenniale fisiese gebrokenheid. Dit is Juis hierdie onties-
onrustige wete wat die oorsprong is van die mens se f isiese 
en. psjgjese dryfk:rag. So beweer Jung dan ook dat alles 
voortdurend strewe na heelheid, want die onties gegewe polere 
werklikheids-struktuur veroorsaak polere spanning, wat 
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aanleiding gee tot "beweging" of optrede. 
Die mens-werklikheid vertoon op f isiese en psigiese gebied 
beide 'n subjektiewe en 'n objektiewe kant. Die uniek-mens= 
like psigiese vermoens, bekend as die gewete en as opvoeding 
(gewetensvorming), het ook beide ·n subjektiewe en n 
objektiewe keersy. Dit bring ons by ekstrinsieke opvoeding, 
wat uiteindelik kan - en hopelik sal - oorgaan tot 
intrinsieke, subjektiewe, irrasionele gewetensvorming. 
Laasgenoemde kan plaasvind wanneer menswaardige volwassenheid 
bereik is. In hierdie verband beweer Frankl sowel as Jung 
dat die mens afhanklik is van begeleiding. 
As geestelik-volwassene, beskik die mens oor 'n evaluerende 
funksie, wat algaande verder ontwikkel word tydens ontmoeting 
met die medemens. Frankl le baie klem op die belangrikheid 
van sinvinding in die lewe en beklemtoon 'n tweede onties-
antropiese feit, naamlik dat menswees die keuse-yryheid :t&.t. 
sins-belewing, al. dan. n.i.e_, impliseer. Maar die mens is 
universeel, altyd en oral dieselfde. Die Oosterling bevind 
horn in dieselfde fisies gebroke werklikheid as die 
Westerling, alhoewel hul antwoordpogigs oenskynlik verskil. 
Jung beskryf dit so: " ... Whereas the Occidental feels the 
need to complete the meaning of the world, the Oriental 
strives for the fulfilment of meaning in man ... " (Jung 
1989: 348) . 
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Aan die einde van hierdie navorsing, wil skrywer postuleer 
dat die universele onties-antropiese agogiese opgaaf 
huidiglik blykbaar slegs yerskillend beklemtoon H.QI.d in ~ 
Ooste en. die. Weste. So byvoorbeeld sluit Boeddhisme onder 
andere deur sy klem op die onafwendbaarheid van lyding (Die 
Vier Edel Waarhede aangaande Lyding) aan by die Westerse 
eksistensiele denker, Frankl, wat beweer dat, hoewel lyding 
onafwendbaar is, is elke menslike lewensoomblik potensieel 
sinvol, want lyding kan transendeer word. Tao1sme se idee 
van yin en yang vind weerklank in Jung se argetipe-teorie met 
die klem op die feit dat elke aspek van die werklikheid 'n 
teenoorgestelde kant moet bevat. Weer eens wil skrywer Jung 
aanhaal: 
shadow?" 
How can I be substantial without casting a 
Soos gemeld, handhaaf die totale bekende werklikheid, met 
inbegrip van die mens-werklikheid, 'n polere struktuur. So 
bestaan die bekende mens-werklikheid uit beide 'n fisiese, 
rasionele en. 'n psigiese, irrasionele werklikheidsperspek= 
spektief. Die psigiese is onaantoonbaar deur fisiese 
sintuie en kan gevolglik nie rasioneel verantwoord word nie. 
Vir die betekening van die psigiese moet die mens horn wend na 
die irrasionele, wat per definisie nie deur die menslike rede 
(ratio) begryp of verklaar kan word nie. Miskien is die 
opvallendste aangaande die f isiese werklikheid (en daarmee 
saam die rasionele), dat dit voortdurend spreek van verval en 
sterf likheid, terwyl die mens voortdurend 'n hunkering na 
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heelheid en onsterflikheid het. 
Sommige voorlopige af leidings as soekende antwoorde kan nou 
gewaag word: 
(i) Vir die Christen kan die ontstaan van die menslike 
gewete in die Skeppingsverhaal ingelees word. God het naamlik 
aan Adam en Eva die keuse gelaat om Hom te gehoorsaam, of om 
n ewige vloek te dra. Die afleiding kan nou ook gewaag word 
dat die universele onties-antropiese yraag ..:.n. etiese yraag 
~. want die mens moet altyd en voortdurend kie.a ~ ..:.n. ~ 
behoort :t&. .lti.e.s.. Deur die uniek-menslike vermoe om .Ja. of ~ 
te se, dit wil se deur sy mens like keuse-yryheid as n 
yryheid-jn-gebondenheid a.an die_ behoorlikbeidsnorme, verkry 
gewetensyorming, as die_ uiteindelike en. yrywillige !reuse :t.Q.t. 
die_ d.Qsm. rn .::.die. regte", die sentrale plek in normsentriese 
menslike begeleidingsgebeure, want as mense voed ons op, word 
ons opgevoed en leen ons onsself tot opvoeding. 
(ii) Waarskynlik juis omdat die mens-werklikheid deel vorm 
van die totale gebroke fisjese werklikbeid, hunker die_~ 
immer llil psjgjese heelheid. Die voortdurende hunkering of 
strewe na psigiese heelheid manifesteer sigself as 'n gevoel 
van irrasionele ongeborgenheid. Die mens kan slegs 
potensiele finale heelheid as geborgenheid vind deur sy 
Godsdiensbeoefening en gewetensvorming. 
(iii) Die mens hunker na totale geborgenheid, rasioneel sowel 
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as irrasioneel. Die mens kan slegs irrasionele geborgenbeid 
beleef as by menswaardig fill.. in. gewetenstrou die lewensappelle 
probeer beantwoord. Die mens bet die verantwoordelikheid dat 
die keuse van sy antwoord(e) altyd normsentries en mens= 
waardig moet wees. Vanwee die onties-gegewe polere 
werklikheidstruktuur, kan beweer word dat die kind-mens 
eerstens perreniale oernood bet aan uiterlike, fisies-
sigbare, rasioneel-verantwoordbare begeleiding. Maar 
daarnaas vergroot sy oernood aan innerlike, fisies-onsigbare, 
irrasionele psigies-geestelike begeleiding toenemend. Daarom 
kan beweer word dat die mens ook oernood bet aan innerlike, 
irrasionele, subjektiewe, en daarom psigies-geestelike 
antwoorde op sy aangesprokenbeid-as-mens. Menslike antwoorde 
is geloofsantwoorde of gewetensantwoorde. Irrasionele 
geborgenbeid kan lei tot outentieke rasionele geborgenbeid. 
Gewetensvorming, as psigiese, irrasionele, en dikwels 
subjektiewe aangeleentheid is die agogiese opgawe in hierdie 
universeel onties-gebroke fisiese werklikheid. 
Gewetensvorming impliseer eerstens die aanvaarding van self= 
verantwoordelikheid vir die neem van eie keuses. Frankl 
(sien Hoofstuk Twee) glo dat aan die mens slegs een keuse 
onder alle omstandighede gelaat word, naamlik die keuse om te 
kies ten gunste van die sinvolheid van alles. Jung se 
besondere Argetipe Teorie (sien Hoofstuk Drie) beklemtoon die 
bestaan van goed e.n. kwaad (die Self en die Skaduwee) in alle 
mense. Jung beklemtoon die mens se oer-selfverant= 
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woordelikheid vir die oorwinning van die onties-gegewe 
"k.wade" deur die onties-gegewe "goeie" in die universele 
soeke na heelheid. In Hoofstuk Vier is tot die gevolg= 
trekking gekom dat dit in die bespreekte Oosterse stelsels 
uitsluitlik gaan om subjektiewe gewetensvorming. 
3.0 Ten slotte 
Die volgende gevolgtrekking kan ten slotte gewaag word: 
Die mens word voortdurend aangespreek deur d'ie werklikheid en 
gedwing om .:.n. antwoord te gee. Hy kan egter nie antwoord 
soos hy wil nie, want as mens is hy verplig om altyd 
menswaardig :te. antwoord. Anders gestel: die mens moet altyd 
antwoord binne die grense van die behoorlik:heidseise, want as 
'mens moet hy antwoord s.Q.Q.a .:.n. IIle.illi behoort :te. antwoord. 
Die mens bet perreniale, universele oer-nood aan irrasionele 
geborgenheid. Daarom is irrasionele gewetensvorming as~ 
opdrag die mens se hoogste agogiese opdrag in. d.i.e.. gebroke 
fisiese werklikheid. 
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